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د. أكبر أحمد 


مؤلف كتاب: ونحو علم الإنسان الإسلامي» هو 
العالم الباكستاني أكبر. س . أحمد: من أعلام علم 
الإنسان المعاصرين», ولد ونشأ وأتم مراحل تعليمه 
الأولى فى وطنه الباكستان: حتى حصل على الدرجة 
الجامعية الأولى منحجامعة البنجاب عام 
اها / اكقام وحصل على دكتوراه الفلسفة 
من مدرسة الدراسات الشرقية والإفريقية بجامعة 
لندن عام 194ه / 19178م. 

وقد كتب أكبر أحمد العديد من البحوث 
والكتب في مجال تخصصه. حتى لفت إليه أنظار 
علماء الإنسان على الصعيد الدولي, وكان الكثير مما 
كتب خاصًا بالمسلمين في وطه الباكستان. أولئك 
الذين ولد بينهنم ويعيش ويعمل اليوم ببنهم . 

وقد كان امتيازه سببًا في أن يسئد إليه العديد من 
المناصب العلمية المرموقة. فهو أول من تولى 
منصب المدير العام للمركز القومي للتنمية الريفية في 
وإسلام أياد» عاصمة بلاده, كما تولى منصب مدير 
مركز العلوم الاجتماعية والدراسات الإنسانية التابع 
للجنة المنح الجامعية بالباكستان . 

وعمل أستاذا زائرًا للدراسات العليا يمدرسة 
العلوم الاجتماعية بجامعة برنستن بالولايات 
المتحدةء وبيمعهد التثمية الدولية بحامعة هارفرد 
الأمريكية ولامتيازه العلمى منحته جامعة واشنطن 
درجة الأستاذية الشرفية. ‏ - 
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مان 


ل 
و 
فَرر 
لا يسعني إلا أن أشيد بالمساعدة القيمة التي قدمها لهذا البحث كُلّ 
من الأساتذة محمد أفضل وخورشيد أحمد» وإسماعيل الفاروقي . ولقد 
كان الأستاذ إسماعيل الفاروقي (رحمة الله عليه) على وجه الخصوص 
مصدر إلهام دائم يدفعني إلى الكتابة عن الإسلام وعلم الإنسان 
الإإسلامي 1 
ولكي أعطي صورةٌ واضحة لعلم الإنسان الغربي في أجزاء الببحث 
١1. 86416(‏ ) , 
ولعل هذا البحتٌ لا يعدو أن يكونّ تدريباً على تقصّي الحقائق» 
وأملي أن أعودّ مستقبلا فأعالج القضايا الرئيسية التي أثارها هذا البحث 
بتفصيل أكبر. ش 


-ث/اء- 


دمذماهء 


هذا الكتابٌ هو الأول من سلسلة كتب يُقدمها المعهد العالمي للفكر 
الإسلامي تنفيذًا لمخططه الخاص بإسلامية العلوم الاجتماعية وهو 
مخطط نبتت فكرته. وتبلورت في عددٍ من الندوات عقدت خاصة لدراسة 
الموضوع ويتكون المخطط من اثنتي عشرة خطوة لتنفيذ ما يجب القيام به 
من إسلامية مختلف فروع المعرفة البشرية(». 


بعضها ينطوي على محاولة القيام بدراسة شاملة للمنجزات الغربية 
الحديثة وتقويمهاء وأخرى تنطوي على نفس الشيء بالنسبة للتراث 
الإسلامي في المعرفة» والهدف هو التوصلٌ إلى دراسة شاملة للمستوى . 
الفني في كل تخصصء وإعداد ذلك التخصص لإعادة صياغته على 
أسس إسلامية» ويتضمن ذلك تصحيحٌ ما فيه من أحكام فاسدة وأخطاء 
ومعالجة أوجه القصور فيهء وتقويم اعوجاج مناهج بحثه ومراجعه . 


ولا تعني الإسلامية بحال تطويمٌ أيّ جانب من جوانب المعرفة 
لمبادىء جامدة, أو أهداف مفروضة» ولكنها تعني تخليص ذلك الجانب 
من قيودهء والإسلام ينظر إلى المعرفة على أنها ناقدة: بمعنى أنها شمولية 


)١(‏ تفصيل هذا المخطط يوجد في كتاب: إسلامية المعرفة المبادىء العامة وخطة 
العمل. المعهد العالمي للفكر الإسلاميى ‏ هيرندن» فيرجينيا 1405١ه‏ ب 
كلرقام. 

4ه 


النظرة ضرورية وعقلانية تقضي بأن تتعرض كل قضية علمية لاختبارات 
نعجم سلامة أسسها واتساقها مع الحقائق وفائدتها في تقدم الإنسان 
وصلاح أخلاقه. وتأسيسًا على ذلك» فإن الإسلامية التي نتطلع إليها 
سوف تفتح صفحة جديدة في تاريخ الروح الإنسانية» وستقرّبها إلى 
الحقيقة بأكثر من ذي قبل والدراسة التي نقدم لها هي أول محاولة منهجية 
من نوعها لتقويم علم الإنسان الغربي من وجهة النظر الإسلامية. وما 
قطعت به تلك الدراسةً من أن هناك الكثير في هذا العلم مما تفيدُ علماءً 
المسلمين عراستّه والكتير ايضّا مما يجب عليهم تجثبه مما يفق مع تلك 
الروح الإسلامية -ذات النظرة الشمولية» والحكم الموضوعي - التي دفعت 
بالكاتب إلى القيام بهذا العمل العلمي . 

وإن الأحكام الفاسدة التي صدرت عن علماء الإنسان الغربيين والتي 
قام أكبر أحمد بتعريفها في عرضه الشامل لتصدمنا بكثرة عددها ونوعهاء 
وما نجم عنها من معلومات خاطتة, فإننا نعتبره مجرد إزعاج مربك . إلا أن 
الأكثر خطورة منها هو الأخطاء المنهجية, فالتحيز المنهجي تحد يتطلَّبُ 
من الفكر الإسلامي تعبئة قواه للنضالء فمادام الإسلام يتبنى قضية 
الحق. لآنها قضيته. فإنه يقرر أنه حيثما توافرت الدلائلٌ على صحة وجهة 
النظر الأخرى» فإن على العقل أن يخضع نفسه لها متقبلاً إياهاء فإذا ما 
عَرّت الدلائل, أو أعوزها الإثبات. فإن العقل الإسلامي يجد من واجبه 
أن يكشف فساد أي وجهة نظر. فالحق دومًا يستبعد ما عداهء ولا يقبل 
أنصاف الحلول؛ ومع ذلك فإن العقل الإسلامي بحكم أنه يقومٌ على أنه 
إلى الله جل ثنازه تنتهي الحقائق جميعًاء لا يصيبه الغرور أبدَّاء وهذا 
1 العقل لا يدعي مطلقًا أن شيثًا توصل إليه هو نهايةٌ المطاف فذلك أمر قد 
اختص به الوحجي لا غير. 


عام 


وفيما يتعلق بالعالم الإسلامي , فقد كانت لعلم الإنسان الغربي وجوه 
متعددة فالرحالة والمستكشفون في الماضي » والعلماء والقواد الذين 
صحبوا نابليون إلى مصرء وإداريو المستعمرات في المناطق الإسلامية, 
كانوا جميعاً من (علماء الإنسان) الذين يجرون وراء الحقائق الاجتماعية 
ليضعوها في خدمة أهداف الاستعمار. وبعثات التنصير التي حملت رسالة 
دين الحب والإخاء. وحتى توابعها من معلمين ينشرون المعرفة» وأطباء 
يعطون الدواء والشفاء: كلهم كانوا «علماء إنسان» يجرون وراء تصيد 
الخونة والمتعاونين» وزعزعة دعائم الإسلام في أذهان أتباعه, وأخيراً فإن 
عالم الاجتماع الغربي والأخصائيين من أنواع أخحرى عديدة» مثل دارسي 
التراث الشعبي. ومؤرخي الفنون والاداب؛ وعلماء اللغة. ودارسي 
الثقافات الموسيقية. هؤلاء ويضاف إليهم ذلك المسخ الذي يمثله العالم 
المسلم الذي تعلم في الغرب» كل هؤلاء علماء إنسان أتقنوا فن تصوير 
الثقافات الشعبية والمحلية للجماهير كمنابع للحياة القومية كانت متدفقة 
قبل ظهور الإسلام . 

وأكداس أخطائهم. وأحكامهم المسبقة في هذا المجال فادحة 
الحجم ‏ وكما يؤكد أكبر أحمد ‏ فإنه لا مفر من كشف أخطائهم وإعادة 
صياغة معارفهم بعد تطهيرهاء وإذا كان هناك ثمة عذر لهؤلاء» فهم ممن 
قدموا إلى العدو الاستعماري الجديد خدمات دون شعور منهم. بل عن 
جهل بقيمتها بأنهم (بسطاء مفيدون) فإن غيرهم تجب مواجهتهم وكشفٌ 
تورطهم بالاشتراك فيما قام به الاستعمار من تقطيع أوصال العالم 
الإسلامي . 


والطريق الإيجابي الذي يمكن توجيه علم الإنسان إليه بعد إعادة 
و3 


صياغته صياغة إسلامية» تبدأ من المنظور الإسلامي الذي يقوم على 
توحيد الحق جل ثناؤه. وعلى الإيمان بالغيب» وعلى التفكر واتباع الحق 
في أمور الحياة» وعلى شموليّة النظرة للإنسان وفكرة الأمة الواحدة (العضو 
في المجتمع الإنساني) والنظر إلى الأخلاق كمقوم أساسي من مقومات 
الإنسان يلحق بدونها بعالم الحيوان. 

ولعل أشق ما يطلب من علم الإنسان اليومء هو أن ينسق مساره مع 
قضية إصلاح مناهج الفكر واسلامية المعرفة» فلقد ظل علم الإنسان 
الغربى ردححا من الزمن أسير نظرة ثقافية محدودة إلى الحقائق والإنسان. 
حتى أنه لم يكن يعرف معتى الإنساق إل من خلال الرؤية القافية الغزبية 
العوراء التي لا مصدر لتكوينها إلا الوجود الحسّي. وأما الوحي وهو 
المصدر الأهم للمعرفة عند الإنسان المسلم فلم تكن ترى فيه مصدرا 
للمعرفة أو الثقافة ولا تزال هذه الرؤية التخاطئة هي المسيطرة حتى الآن. 

ولا يساورنا شك في أن الانتماء الثقافي حقيقة من حقائق الخلق وقد 
وصفه القران الكريم في قوله: «يا أيها الناس إنا خلقناكم من ذكر وانئثى 
وجعلناكم شعوبا وقبائل لتعارفوا إن أكرمكم عند الله أتقاكم إن الله عليم 
خبير». الحجرات: *17. وهي حقيقة جديرة بالدراسة والتحليل لما في 
ذلك من آثار على تحديد الهوية والتكامل وإثراء حياة الإنسان كما لا 
يساورنا شك في أن الانتماء الثقافي يجب ألا يقودنا إلى التعصب الثقافى 
الذي يُطوّع كل القيم له على أساس أنه نهاية المطاف كأساس للحياة 
والأخلاق. وهذا هو الاختيار الصعب في إطار ضِيق الأفق الثقافي الذي 
وقع علماء الإنسان فريسة له في الماضي » وما زالوا يقعون فيه حتى اليوم . 


وواجب علم الإنسان ‏ كما هو واجب كل فروع المعرفة الأخرى ‏ أن 
يتخلص من هذه النظرة الضيقة الأفق التي رزىء بها بسبب الضغوط 
التاريخيّة الأوروبية» يجب أن يقَدّم علم الإنسان من خلال نظرة شموليّة 
تعتمد تكريم الإنسان والنظر إليه على أنه المخلوق الذي استخلفه الله 
سبحانه وتعالى في هذه الأرض واثتمنه على عناصر الوجود وابتلاه بتلك 
الأمانة وخر له سائر المخلوقات؛ ومكنه من كل عناصر الطاقة ليعمر هذا 
الكون وليوجد فيه التوازن والانسجام الكامل وليقيم الحق والعدل فيه 
وينشر الخير في رحابه. . كما يجب أن تَنْهَىْ تلك النظرة التي أملاها 
الاستعلاء الأوربي على البشر يوم ينظر إلى العالم كعينات في حديقة 
للحيوان : كل عينة منها لها عاداتها وثقافتها التي يدرسها كما يدرس عادات 
الحيوانات ويجري التجارب عليها كما يجريها على سائر عناصر الطبيعة 
ليمكن للسياسات الاستعمارية والمصالح الاستعلائية الغربيّة» أو 
كفراغات يجب أن تملذها ديانة الغرب وثقافته وحضارته. على علم 
الإنسان أن يدرس من جديد الحقائق الأوليّة البسيطة في المعرفة وهي 
ذاتها الحقائق الأولى في الإسلام فالله ‏ جل ثناؤ ‏ واحد. والحقيقة 


واحدة. وبنو الإنسان جنس واحد. 


المعهد العالمي للفكر الإسلامي * 
شعبان 5٠9‏ ١ه‏ / أبريل 19م 


# أعد مقدمة الطبعة الانكليزية لهذا الكتاب الشهيد الدكتور إسماعيل الفاروقي ‏ رحمه 
الله وقد استفيد من ترجمة تلك المقدمة مع زيادة وتنقيح في هذه المقدمة العربية. 
اه 


في هذه الترجمة 
[ملم أسماء الأعلام وعناوين المراجع الواردة في سياق الترجمة مكتوب 
مقابلها بالإنكليزية تيسيرًا للنطق السليم والرجوع إلى تلك المراجع 
عند الحاجة . 
() اقتضت الضرورة ورود بعض الرموز الصوتية لأصوات عربية في 
أصوات الحركة : 


الأصوات الساكنة 

ء (الهمزة) - «,» 

2 وا ) - دجا ) 

اع -ندء» 

(9) مصطلحات علم الإنسان الواردة في الترجمة مكتوب مقابلها 
بالإنكليزية . 
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1 
أ اس 
المعمزإالاوّل 
وس "داس 
مملمةهة 
0 علم الإنسان (الانثروبولوجيا لاو0اهممعطلمم ) : 
هذه الدراسة عبارة عن تأمللات في موضوع شائك معقد يزيد من 
صعوبتها أنها دفاع عن موقف غيبي » وعرض لمنطق عقدي . وجهد يبذل 
لخدمة اتجاه أخلاقي . ومن ثم فإن هذه التأملات لا تعدو أن تكون حلقة 
في سلسلة الجدل المتصل حول القضايا المصيرية في المجتمع 
الإسلامي المعاصر. 


إن المهمة الأولى لعلم الإنسان «الأنثروبولوجيا)7”» هي مساعدتنا 
على أن نفهم أنفسنا عن طريق دراستنا لثقافات الاخرين» وعلى أن نحس 
أن الناس جميعًا في جوهرهم وحدة واحدة, مما يجعلنا نستطيع أن يدرك 
بعضنا أقدار بعض . ولم يحدث في التاريخ سوى من عهد قريب أن 
انتشرت فكرة تشابه البشر في جوهرهم وفي اهتماماتهم الأساسية. مما 
يترتب عليه قيام التزامات عامة معينة تجاه بعضهم البعض . تلك الفكرة 
وردت صراحة أو ضمنا في معظم ديانات العالم الكبرى» وإن كانت حتى 
اليوم غير مقبولة على الإطلاق عند كثير من الناس حتى في المجتمعات 
(المتقدمة) ولا تعني شيئًا على الإطلاق في كثير من الثقافات الأقل تقدمًا. 
ففي بعض قبائل السكان الأصليين إذا لم يستطع الغريب بينهم أن يثبت 


)١(‏ من كلمة 5ممم:«احمة اليونانية وتعنى «الإنسان». 
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قرابته أو نسبه فإنه بدلاً من الترحاب والإكرام ينظرون إليه كدخيل خطر 
وقد ينتهي أمره بطعنة رمح دون وخز من ضميرء وقد اعتاد أفراد قبائز 
اللوجبارى 5نهدودا 1:6 في شمال غرب أوغندا النظر إلى كل الغرباء على 
أنهم سحرة خطرون لا يكادون يبلغون مرتبة البشر ويسيرون هنا وهناك 
على أيديهم ويقتلون الناس بالسحر. وكان الإغريق القدماء ينظرون إلى 
كل من عداهم من الناس على أنهم من البرابرة المتوحشين غير 
المتحضرين بل غير الجديرين بأن يعاملوا معاملة البشر» وكثير من مواطني 
دول حديثة اليوم ينظرون إلى الناس من أجناس وشعوب وثقافات أخرى 
نظرة لا تختلف كثيرًا عن نظرة الإغريق القدماء خاصة إذا كان هؤلاء الناس 
يختلفون عنهم في ألوان جلودهم أو يعتنقون ديئا أو مذهبًا سياسيًا مخالفًا 
لما يعتقدون. 

ولقد أثر من عالم بريطاني كبير من علماء الإنسان أنه قال: (لما كنت 
أعمل إداريًا في تنزانيا كان من المعتقدات الشائعة عند الأهالي أن 
الأوروبيين قوم من أكلة البشرء يخطفون الأطفال وغير الأطفال من 
الإفريقيين ويجهزونهم للبيع كلحوم محفوظة) وهناك بعض نماذج جامدة 
من الأوروبيين ممن لا يقلون سفهًا عن ذلك في أفكارهم عن الإفريقيين. 
فلقد سمعت من أوروبيين عاشوا سنوات عديدة في إفريقيا (ولكنهم من 
هؤلاء الذين لم يعنيهم إطلاقًا أن يدرسوا لغة إفريقية كما ينبغي أو أن 
يتعرفوا على إفريقي واحد خارج إطار علاقة السيد والخادم) سمعتهم 
يؤكدون أن طبيعة الإفريقي في أسرته تنقصها العواطف. وأنه لا بعرف 
معنى عرفان الجميل» وأن اللغات الإفريقية تنقصها كلها كلمة (أشكرك) 
(بيتي /ا/191 : /310) . 


ولست أناقش هنا بالتفصيل تاريخ تطور علم الإنسان الاجتماعي ., 
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فإن تفاصيل ذلك كاملة متاحة في غير هذا البحث». ولكن سوف نجد من 
الأيسر أن ندرك لماذا تطور علم الإنسان الاجتماعي المعاصرء فأصبح 
نوع الدراسة التي نراها اليوم إذا ما كان لدينا تصور عن العوامل التي أدت 
إلى وجوده. فهو كواحد من فروع العلم التجريبي القائم على الملاحظة 
نما في مناخ تفاعل بشري شمل العالم بأسره وتزايد على أوسع صورة في 
القرن الماضي . 

ولما كان المألوف من الأمور لا يلبث أن يؤخذ على أنه شىء طبيعى » 
كذلك فإن فكرة دراسة المجتمعات البشرية القائمة تبلورت وما لفك ان 
أخذت مكانها الطبيعي بين الاهتمامات العلمية» بعد أن توافرت 
المعلومات عن مجتمعات بشرية كانت منعزلة وغير معروفة. تلك 
المجتمعات كانت موضوع تأملات من زمان سحيق ولكن لم تبدأ دراستها 
علميًا حتى توافرت وسائل أسرع وأيسر للتنقل حول العالم فأتاحت للعلماء 
فرصة زيارة تلك المجتمعات ودراستها. 


وفي البداية كانت كتايات بعثات التنصير والرحالة في القرنين الثامن 
عشر والتاسع عشر مصدر المادة المكتوبة عن إفريقيا وأمريكا الشمالية 
ومنطقة المحيط الهادي وغير ذلك من ربوع العالم» تلك الكتابات 
أصبحت المادة الخام التي قامت عليها باكورة مؤلفات الغربيين في علم 
الإنسان في النصف الثاني من القرن الماضي . أما قبل ذلك التاريخ فقد 
كان هناك الكثير من الحدس والتخمين عن الأنظمة البشرية وأصولها. 
أضف إلى ذلك ما جاء في بدايات القرن الثامن عشر حين كتب عن 
الجماعات البدائية مفكرون مثل : هيوم ه«دفاء وأدم سميسث لم8 سدم 
وفيرجْسن «مهدوعره في بريطانيا. ا كتب عنبا منتسكييه نوناودهامهلة 
وكنْدُرْسيه 00م,هههمن وآخرون غيرهم في قارة أورويا. ورغم أن تأملات 
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هؤلاء المفكرين اتسمت باللماحية إلا أنهم لم يكونوا من العلمي 
التجريبيين ولم تقم استنتاجاتهم على شواهد يمكن فحصهاء بل علي 
العكس من ذلك كانت تصوراتهم نتاج مبادىء معظمها مما تضمه 
ثقافاتهم . كانوا في الحقيقة فلاسفة ومؤرخين جاؤوا من أوروباء ولم يكونا 
من «علماء الإنسان» كما نفهم هذا المصطلح اليوم . 

كان الرأي السائد حيئئذ هو أن الإنسان المتحضر لا يمكن أن 
يخرج بشيء له نفع من دراسة طريقة حياة مجموعة غير متحضرة. وقد 
روي أنه حتى في نهاية القرن الناسع عشر فإن سير جيمس فريرٌ 
ةم وومزول :51 الشهير حين سئل عم اذا كان راع قط إثسانا من الدائييت 
الذين كتب عن عاداتهم العديد من المؤلفات أجاب : (لا سمح الله) ومع 
ذلك فإن هؤلاء الكتاب كانوا بصورة لا يمكن تجاهلها طلائع علماء علم 
الإنسان الاجتماعي المحدثين . 


وعلم الإنسان الاجتماعي المعاصر يدين بالكثير لهؤلاء العلماء من 
القرن التاسع عشر رغم كل الأخطاء التي شابت أعمالهم» فهم يشبهون 
من جاؤوا بعدهم من علماء الإنسان في الاهتمام بالنظم الااجتماعيه 
والعلاقة بينها وبين النظم الثقافية في مختلف المجتمعات . ولكن مع ذلا 
يختلفون عنهم في أن شغلهم الشاغل كان بالدرجة الأولى محاولة رسم 
ضورة لما- من غابر ذهب بلا عودة . 

وقبيل نهاية القرن التاسع عشر تجمع قدر كبير من ممختلف المعلومات 
عن مختلف الأجناس في كافة أنحاء العالم. وفاقت مجموعة جيمس 
فريزر غيرها من المجموعات شهرة» ونشرت مجموعته عن العقائد 
والممارسات الدينية في عدة طبعات قبيل نهاية القرن بعئوان (الغصن 
الذهبي) («اوام8 مه0ا60 716 ) وفي مؤلفه هذا بدأ فريزر بالإشارة إلى فكن 
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وردت في الأساطير الرومانية عن الكاهن الحاكم الممثل لأحد الآرباب» 
وكيف كان يذبح قبل أن تخور قواه ويحل محله كاهن آخر. ثم أتبع فريزر 
ذلك بفيض كبير من المعلومات عن الممارسات البدائية في العقائد وفي 
السحر في العالم كله. وكأسلافه من علماء الإنسان كان فريزر مهتمًا على 
وجه الخصوص بأصول تلك الممارسات . وإن كان قد دعا إلى أن يسعى 
علم الإنسان الاجتماعي (وكان فريزر من أوائل من استخدموا صفة 
اجتماعي في الحديث عن علم الإنسان) وراء الظواهر المتكررة أو 
القوانين العامة. إلا أن القوانين التي عناها إنما كانت تلك التي تنطبق 
على المراحل المبكرة للمجتمع البشري والتي تنطبق أيضًا ‏ كما اعتقد 
هو وأنصار نظرية التطور ‏ على المجتمعات البدائية المعاصرة . 


وكان فريزر مثل كثير من معاصريه يعنى بدراسة العادات التي كان 
يكتب عنها من مختلف أنحاء العالم أناس لم يتوافر لأغلبهم سوى القليل 
من التدريب العلمي أو غير مدربين على الإطلاق. وبهذا فقد كان يدرس 
تلك العادات خارج إطارها الاجتماعي الذي يعطيها معناها الحقيقي . 
ومنهج فريزر هذا يختلف كثيرًا عن منهج علماء علم الإنسان الاجتماعي 
المعاصرين وبرغم ذلك فإن براعته الأدبية وخياله الواسع جعلا كتاباته 
تلهب خيال العلماء والقراء العاديين في الغرب. ولما تراكمت المعلومات 
عن أجناس الإنسان» وتحسنت نوعيتها بالتدريج طرأ على فكر بعض 
العلماء ما جعلهم يرون أن هذه المادة العلمية أكثر أهمية من أن يقتصر 
استتخدامها على مجرد تقديمها كأمثلة لإثبات آراء مسبقه عن البدائيين من 
البشرء أو عند الحديث عن المراحل المبكرة المفترضة للمجتمع 
الإنساني. وبدرجة متزايدة اتجهت الأنظار إلى حاجة هذه المعلومات 
الواسعة عن أجناس البشر إلى نوع من التحليل المقارن هي جديرة به 
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وزاد هذا الاتجاه 5 اعتبارات عملية معينة فقد بدأ الإداريون في 
المستعمرات» و بدأت بعثات التتصير 1 صؤناذا:0© تدرك بوضوح 
متزايد أن جهودهم سوف تفيد كثيرًا من تفهمهم للنظم الاجتماعية والثقافية 
للشعوب التى يعملون بينها. وظهرت حينئذ باكورة من خير الكتيبات عن 
المجتمعات البسيطة التطور كتبها مبعوثون للتنصير وموظفون إدرايون 
وسنبحث فيها فيما بعد. 

ومع بداية القرن الحالي بدأ الاهتمام العلمي بالدراسات الميدانية 
المباشرة للجماعات البشرية التي كان العلماء حتى ذلك الحين يعرفونها 
فحسب عن طريق شذرات من ملاحظات قام بها مراقبون غير 
متخصصين » وكانت هناك دراسات ميدانية فردية من قبل . القليل منها بلغ 
أرقى درجات الامتياز. وأبحاث فرائز بوز 85ه8 2مه5 بين الاسكيمو فى 
الثمانينيات من القرن الماضي كانت مثالا باررًا لذلك. وهكذا كانت أيضًا 
أبحاث مورجُن مدونهالا بين هنود الإركوا 58 و اانه قبله بجيل ولكن لم 
ينظر العلماء إلى جمع المعلومات الميدانية جمعًا منهجيًا وإلى جمعها 
على نطاق يغطى قطاعًا واسعًا من الحياة الاجتماعية والثقافية لشعوب 
بعينها كعنصر جوهري في عمل عالم الإنسان الاجتماعي إلا في باكورة 
العقد الأول من القرن العشرين. وكان من العوامل التي ساعدت على 
إذكاء النشاط في هذا الاتتجاه عند علماء الإنسان البريطانيين بعئة مضايق 
0 عالق 10185 عام 4 حين قام فريق من علماء الإنسان يقوده 8 
جَ . هَدّن 00 .8 بمسح ميداني شامل لجزء من ميلانيزيا دأدومداولا 
وتلا ذلك دراسة راذكلفٌ براون ««م8 اممده لأهل جزائر أندامان 
مم التي قام بها قبل الحرب العالمية الأولى وبحوث ماليتفسكي 
1/1001 في جزائر 3 بر ينْذُ 100601170 غرب المحيط الهادى أثناء تلك 
الحرب. وأصبح لكل تلك البحوث آثارها الهامة على علم الإنسان 
الاجتماعى الحديث. 
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وبتحول اهتمام العلماء من تصور لهياكل المجتمعات الغابرة» إلى 
دراسة المجتمعات البدائية المعاصرة, ولد علم الإنسان الاجتماعي 
الحديث. ومنذ ذلك التحول لم يعد علمازه يقنعون بجمع شتات 
المعلومات عن عادات وأنظمة بعينهاء ولا بأي درجة من البراعة في نسج 
هذا الشتات في ثوب نظريات في هذا العلم بل لم تعد تقنعهم أي دراسة 
مقارنة تقوم عليه مهما اتسع نطاقهاء ولم يعد أمر جمع أعداد كبيرة من 
نماذج الممارسات الطوطمية 5ههه«عه5 دزم6:ه1 أو احتفالات بداية القطاف 
15 انل 86ت من كل حقب التاريخ ومن كل ركن من العالم لم يعد 
لهذا كله ما يبرره كما كان الأمرمع فريزر فقد شبت (المجتمعات البدائية) 
عن الطوق» ولم تعد مجرد مستودعات يستخرج منها الباحثون الدائبون كل 
أنواع الأشياءء وأصبح من المسلم به أنه مهما كان مدى التباين بين تلك 
المجتمعات وبين أمم غرب أوروبا المعروفة فإنها تظل تمثل وحدات 
اجتماعية لها نسقها من النظام قادرة على التطور. وهكذا طرح للمرة الأولى 
هذا السؤال: كيف تتأتى دراسة النظم الاجتماعية والثقافية غير المعهودة 
لهذه المجتمعات؟ 

وقد تصدى الفكر الاجتماعي الفرنسي لمحاولة الإجابة عن هذا 
السؤال بما امتاز به ذلك الفكر من تقاليد عريقة في التحليل ومن نفاذ 
بصيرة . 

ففي القرنين الثامن عشر والتاسع عشر عني الكتاب الفرنسيون عن 
المجتمع البشري كثيرًا (بطبيعة) المجتمع. وطبيعة النظم الاجتماعية 
البشرية . وتركز اهتمامهم على جوهر المجتمع دون تاريخ تطوره؛ تتساوى 
عندهم في ذلك الدراسة العامة للمجتمع الإنساني ودراسة مجتمعات 
بعينها. وهكذا عني كونت 000068 كما عني سلفه وأستاذه سان سيمون 
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ددصة - 04ة58 بالتأكيد على أن المجتمعات أنظمة قائمة وليست مجرد 
تجمعات أفراد بمعنى أن لا ننظر إلى قرية إفريقية أو مدينة جامعية ‏ مثلا 
على أنها مجرد تجمع من الناس قياسًا على أن لا ننظر إلى البيث غلى 
أنه مجرد مجموعة من قوالب الطوب أو إلى تركيب عضوي على أنه مجرد 
تجمع من الخلايا والشيء الذي يجعل كل وحدة من هذه الوحدات أكثر 
من مجرد مجموع كلي لأجزائها المكونة لها هو قيام علاقات بين تلك 
الأجزاء بأنماط معينة محددة يمكن التعرف عليها واعتبارها حقيقة واقعة. 
وفي حالة تعدد الجماعات البشرية فإن قيام علاقات شبه ثابته فيما بينها 
رغم اختلاف الناس المكونين لكل منها يمكننا من الحديث عما نسميه 
(المجتمعات). 

ولقد أدرك المفكرون الفرنسيون أنه مادامت المجتمعات أنظمة قائمة 
فلا بد وأنها تتكون من أجزاء تتفاعل فيما بينها. ورأوا كذلك أنه من 
الضروري أن تكون تلك الأجزاء ذات علاقات فيما بينها كأجزاء ومع 
المجتمع كوحدة متكاملة مكونة منها. على نسق يخضع لقوانين مشابهة 
لقوانين الطبيعة. قوانين لا بد من حيث المبدأ ‏ أنه يمكن اكتشافها 
بمعنى أنه لكي نفهم تركيب المجتمعات عامة أو أي مجتمع بعينه فلا بد 
وأن نتوصل إلى اكتشاف القوانين الحاكمة للنظام الاجتماعي والتى تعمل 
على حفظ كيان النظام كله. تمامًا كما هو الحال في محاولة فهم أي بنية 
طبيعية حية من تلك التي قورن بها المجتمع البشري صراحة أو تلميًا. 
وهذا الاتجاه البنيوي في دراسة المجتمعات البشرية له محاذيره الخطيرة 
بل إنه يمكن أن يكون مضللا. إلا أن من حسناته أن يشير إلى حقيقة هامة 
هي أن العادات والنظم الاجتماعية داخل التجمعات البشرية تترابط على 
نحوما يجعل التغبير في أي جزء من النظام يؤدي إلى تغيرات في بقية 
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الأجزاء. وحين أضحى ذلك واضِحًا نظريّاء أصبح من الممكن أن ثثار 
أسئلة عن المجتمعات البشرية الحقيقية بل وأصبح من الممكن أحيانًا 
إجابتها . تلك الأسئلة كان من العسير إثارتها أيام كانت النظرة (بالتجزئة) 
إلى الثقافات البشرية هي السائدة, وهكذا لم يعد عالم الإنسان الذي 
يبحث في عادة مثل عادة تجنب الحموات المتفشية في كثير من 
المجتمعات البعيد بعضها عن بعضء لم يعد يقنع فحسب بتسجيلها في 
أبحاثه بغرض المقارنة بينها وبين عادات تشبهها في ظاهرها في مجتمعات 
أخرى. بل أصبح يتعدى ذلك إلى السؤال عن آثار تلك العادة على علاقة 
الزوج بزوجته وعلى أنماط سكنى الناس . هذه النظرة البنيوية وصل التعبير 
عنها أقصى درجات التطور والتعقيد في كتابات عالم الاجتماع الفرنسي 
اميل ذُركيم نل و81 الذي مازال من أعظم العلماء الغربيين أثرًا على 
علم الاجتماع . 

ويهمنا هنا أن نؤكد على أن أهم نوعين من الخيوط في نسيج علم 
الإنسان الاجتماعي الحديث؛ هما: 


النهج البريطاني الذي يمثل البحث عن الحقائق والتجريب والوصيف 
البالغ الدقة والذي ينتمي إليه كثير من العلماء الألمان والأمريكيين. 

ونهج الفلسفة الاجتماعية الفرنسية الذي تميز بالاتجاه إلى التحليل 
العقلى للعلاقة بين الجزء والكل «هاهبةههااماها لدمتتراهمة ولنوناهنا فهل 
نستطيع عند هذا المنعطف من البحث أن نقدم تعريفًا مبدئيًا لعلم الإنسان 
الاجتماعى الحديث؟ إن علم الإنسان هو على وجه التحديد دراسة 
رغم ما قام به بعض علماء الإنسان من الكتابة بطريقة تنم عن اعتقادهم 
أن هذا العلم يمكن أن يحيط بكل نواحي الإنسان. 
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وعلى كل فإن علماء الإنسان الاجتماعيين ركزوا اهتمامهم على 
دراسة الناحية الاجتماعية في حياة الإنسان. أي على علاقاته بغيره من 
الناس في المجتمع الذي يعيش فيه. أما الأبعاد الأخرى الكثيرة للحياة 
الاجتماعية والثقافية في المجتمعات الأكثر تعقيدًا وتقدمًا فقد ترك علماء 
الإنسان معظمها للمؤرخين والاقتصاديين وعلماء السياسة والاجتماعيين 
ولمجموعات كبيرة أخرى من العلماء المتخصصين . 

وبدهي أن اهتمام عالم الإنسان منصب بصفة عامة على الناس الذين 
هم المادة الخام التي يعمل بها. ولكن اهتمامه بصفة خاصة منصب 
وبالدرجة الأولى على ما هو عام ومشترك بين مجتمعات البشر وبالتحديد 
على الظواهر الثابتة المشتركة في ثقافاتها. ولهذا فإن علماء الإنسان 
الاجتماعيين لا تعنيهم دراسة كل أنواع العلاقات الاجتماعية في 
المجتمعات التي يقومون بدراستها وإنما يركزون اهتمامهم على نوع 
العلاقات الذي تحكمه العادات والذي يتميز بظاهرة الاستمرارية في 
المجتمع موضوع الدراسة. ْ 

والدراسة في علم الاجتماع الإنساني المعاصرء تتسم بالتأكيد على 
أهمية التجريب» وتحديد وظيفة كل شيء في المجتمع . ومحور الاهتمام 
فيها هو دراسة العلاقات بين القطاعات المختلفة من الناس في المجتمع 
ثم على مستوى أعلى من ذلك يصبح الاهتمام منصبًا على تقنين 
(العلاقات بين العلاقات). ولتوضيح ذلك نقول: إن عالم الإنسان 
الاجتماعي لا يغنى على سبيل المثال بمجرد دراسة علاقة كتلك التى تقو 
بين زعيم معين وتابع معين له. ١‏ 

إنه كما ذكرنا ب يهتم بأنواع العلاقات بين الزعماء وأتباعهم في المجتمع 


موضوع الدراسة. والتي يمكن اختيار حاللات فردية ة منها لتكون نماذج 
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لآنواع تلك العلاقات» وفوق ذلك فإن عالم الإنسان يعنى بأثر نظام العلاقة 
بين الزعيم والتابع على نظم العلاقات الأخرى في المجتمع مثل نظام 
العلاقات بين الدرجات المختلفة من الأقارب أو نظام تملك الأرض. 

وإننا لنلمس دائمًا في علم الإنسان الاجتماعي الحديث أن العناية 
موجهة إلى دراسة المواقف والعلاقات. ولعل من حق علم الإنسان 
الاجتماعي الحديث ألا ننكر عليه إسهامه ذي القيمة الكبيرة فى تطوير 
الأنجناء إلى الدرانسة في إطان الموققت قى محال القلون الاجتماعية في 
الغرب. ولقد جد اليوم على علماء الإنسان أنهم يشاركون في مواجهة 
مشاكل عملية بغية حلها خارج قاعات الدرس. 


ولقد أفادت منظمة الأمم المتحدة «منهعأهدو:0 وممنئهلا 0هثادنا كما 
أفادت حكومات الكمَنْولُث البر يطاني طأله 0000106 لوناا:8 وحكومة 
الولايات المتحدة وحكومات أخرى من جهود أخصائي علم الإنسان 
الاجتماعي. وفعلت الحكومات ذلك بطرق مختلفة فبدأت بتعيبن 
اجتماعيين مدربين وأخصائيين في علم الإنسان الاجتماعي كموظفين 
دائمين. وهكذا أصبح أخصائي علم الإنسان موظفًا عامًا. وبصفته هذه 
فإن مهمته الأولى هي مواجهة مشاكل عملية» عليه أن يستخدم في 
مواجهتها كل الطرق والمعرفة الخاصة التي اكتسبها أثناء تدريبه المهني . 
وأصبحت الحكومات تطلب من موظفيها أخصائبي علم الإنسان المشورة 
في أمور مثل هجرة العمالة من مكان إلى مكان» ومثل مسألة تولي السلطة 
السياسية في بعض القبائل» ومثل النتائج الاجتماعية التي قد تترتب على 
تنفيذ قانون لإصلاح الأراضي . وأخصائي علم الإنسان الذي يتولى وظيفة 
حكومية يصبح في الواقع نوعًا من الممارس العام لتخصصه. 


وهناك الكثير مما يمكن أن نقوله بخصوص هذه المهنة لأخصائيي 
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علم الإنسان ذوي النزعة العملية في الحياة. أما الحكومات فإنها لو عثرت 
على المنوطلك المناسب فإنها ستجني ثمار خدماته مليًا. وقد نجحت 
بعض الحكومات الإفريقية بالفعل في الإفادة بنجاج ملموس من أنخصائبي 
علم الإنسان الاجتماعي بهذه الطريقة ويجب على من يستخدم هؤلاء 
الأخصائيين سواء في ذلك الحكومات أو بعثات التنصير أو رجال الأعمال 
أن يعطوهم الفرصة الواسعة ليتمكنوا بصورة مناسبة من متابعة تطور 
النظريات السائدة في ميدان تخصصهم. كما يجب أن يسمح لهم بقدر 
كبير من المرونة في علاجهم لما يحال عليهم من مشاكل . 

وثمة طريقة أخرى تستطيع بها أي حكومة أن تفيد فائدة عملية من 
أخصائي علم الإنسان الاجتماعي . هي أن تستخدم الأخصائي بعقد لمدة 
عام أو اثنين للقيام لصالحها ببحث معين. وهي طريقة ناجحة إذا ما 
عرضت مشكلة محددة لها من الأهمية ما يكفي لتبرير الإنفاق على بحث 
شامل فيها يقوم به أخصائيون. فمثلا يمكن استخدام أخصائي في علم 
الإنسان سبق له القيام ببحث خاص في نظم العقائد الدينية في دراسة 
أسباب ظهور حركة النفصالية في منطقة معينة» كما يمكن استخدام 
أخصائي آخر له خبرة بالنظم السياسية للقيام بدراسة على قطاع من 
المجتمع يقترح القيام فيه بتغيبرات إدارية جذرية. ولقد اتبعت حكومة 
السودانهذهالطر يقة فاستعانت باقن بر: تسرد 810 0:10 ومو/خاو: نادلاههدلة 
الأخصائيين في علم الإنسان قبل الجاريي العالمية الثانية. وتحسن 
الحكومات صنعًا في مواجهتها لمثل هذه المهام الخاصة باختيار علماء 
معروفين بخبرتهم بدلا من استخدام أخصائيين أصغر سنًا لا تتوافر لهم 
الخبرة الميدانية . ومن الخير للدراسات الميدانية البكر أن يكون تمويلها 
والإشراف عليها من خلال الجامعات وهيئات البحوث الأخرى لأن 


-58- 


أخصائي علم الإنسان الاجتماعي أقرب ما يكون إلى الطالب الذي مازال 
يدرس خاصة ‏ حين يقوم بأول جولة دراسية ميدانية له. وإذا ما أريد له 
أن يكون أخصائيًا كامل التدريب» فمن الخير أن يكون الإشراف عليه 
علميًا وليس إداريًا . 


وثمة طريقة ثالثة أفادت بها الحكومات من المعلومات التى جاءت 
عن طريق بحوث علم الإنسان. وذللك زانها معدن وقسيعك ار انان 
تسامحت إزاء البحوث التي قام بها أخصائيون يعملون بالجامعات أو 
بهيئات تتبنى تلك البحوث . 
(ب) علم الإنسان والدراسات الإنسانية الأخرى: 

يهتم علم الإنسان الاجتماعي بدراسة عادات الناس ونظمهم 
الاجتماعية وقيمهم الخلقية وبالعلاقات بين هذه جميعًا. ويقوم دارسو هذا 
العلم ببحوثهم غالبا في إطار الجماعات الصغيرة القائمة حاليًا. وهمهم 
الأكبر ‏ وإن لم يكن الوحيد ‏ هودائمًا دراسة نظم العلاقات الاجتماعية . 
ومن المفيد هنا أن نذكر شيئًا عن علاقة علم الإنسان الاجتماعي بالفروع 
الآخر ى لعلم الإنسان وببعض العلوم الإنسانية الاخرى. 

إن مصطلح (علم الإنسان) في بريطانيا يعنى - بشيء من التوسع - 
عددا من فروع الدراسة المختلفة بينها درجات من العلاقة الوثيقة التي تعود 
إحيانا إلى أن تلك الفروع نمت معًا تاريخيًا كدراسات متطورة للإنسان 
وكانت تدرس معًا كذلك بأكثر مما تعود إلى علاقات أصيلة بين طبيعتها. 
وهكذا فإن علم تطور الإنسان» رواددهطامة لاوينام وعلم آثار ما قبل 
التاريخ لولمه دعق 6أزماواناه,ه وعلم التقئية البدائية بإوهامصداءة] ودندماءص وعلم 
الثقافة المقارن برإومامدطاع وعلم ثقافة المجتمع لإحامة وه ماع تذريج كلها عادة 


في مجموعة واحدة مع علم الإنسان الاجتماعي إوواممهطامم ادأه0ه50 تحت 
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عنوان جامع لها هو «علم الإنسان) روهاممم»طامم حيث لم يصلح «علم 
الاجتمساع لزوها0/ه80 عنواناً جامعاً رغم أنه علم تتداخل قضاياه وطرقه 
الخاصة إلى حد كبير مع تلك التي نجدها في علم الإنسان الاجتماعي . 
ومن هنا فلا عجب أن مصطلح «علم الإنسان» له مدلولات مختلفة عند 
مختلف الناس . فحتى حين تستخدم كلمة (اجتماعي ) فإن مصطلح «علم 
الإنسان» مازال يعني عند البعض مجرد الاهتمام بدراسة العظام وقياس 
أبعاد الجماجم . ويعني عند آخرين دراسة إنسان ما قبل التاريخ واثاره 
وعند فريق ثالث الاهتمام المبالغ فيه بالشاذ الغريب من العادات خاصة 
ما تعلق منها بالجنس وبسبب هذه البلبلة التي يسببها عدم وضوح مدلول 
مصطلح «علم الإنسان» فلربما كان من الأفضل العثور على مصطلح آخر 
لهذا الفرع من المعرفة الذي يثير اهتمامنا على هذا النحو. ومن سوء اللحظ 

فلنمض قدمًا على كل حال فندرس الوضع الحالي للعلاقة بين علم 
الإنسان الاجتماعي ‏ كما يتصورونه في بريطانيا وبلاد الكومنولث ‏ وبين 
بعض فروع علم الإنسان الأخرى وهي بالتحديد علم تطور الإنسان وعلم 
آثار ما قبل التاريخ (أو تاريخ ما قبل التاريخ) وعلم ثقافة المجتمع وعلم 
. الثقافة المقارن وبعد ذلك سوف نعالج العلاقة بين علم الإنسان والتاريخ 
وعلم النفس . ولعلم الإنسان الاجتماعي أيضًا بعض العلاقة بفروع أخرى 
من المعرة: فة مثل علم السياسة 606مواه5 اومثزادم . والاقتصاد 5مادممممع 
والجغرافيا البشر يه لاامه:وه66 مدصسانا والفلاحة برومومروم والفلسفة 
لاادهدهانام واتلاهوت رودامهة1 وهذا قليل من كثير. 


والعلاقة بين علم الإنسان وكل هذه العلوم لا تدهشنا. إذ أن علماء 
علم الإنسان الاجتماعي ينسبون لأنفسهم على الأقل شمول دراساتهم 
ا 


لكل ما يتعلق بالحياة الاجتماعية والثقافية للمجتمعات التي يدرسونها وكل 
ما ذكرنا من علوم له صلة بالنواحي الثقافية للإنسان. ورغم أن علم 
الإنسان الاجتماعي كثيرًا ما يلجأ إليها وكثيرًا ما يعطيها أيضًا فإن الحدود 
بينها وبينه ليست موضع غموض أو خلاف. أما فيما يتعلق بالعلوم التي 
سنبحثها فيما بقي من هذا الجزء فإن علاقتها بعلم الإنسان الاجتماعي 
ليست وثيقة فحسب بل إن الحدود بينها وبيئه كثيرًا ما تسبب البلبلة بل 
لجان العو 


وفي القارة الأوروبية فإن مدلول مصطلح (علم الإنسان) يتفق مع 
مدلول مصطلح «علم تطور الإنسان» وهوعلم يعنى بدراسة الإنسان كبناء 
عضوي وبمكانه في الإطار العام للتطور الحيواني» ومن المواضيع التي 
تدخل في دراسته تصنيف أشكال الإنسان الأول واختلافات الشكل والبنية 
بين أجناس الإنسان المعاصر وتأثير الجينات البشرية» وأيضا أنواع 
التكيف العضوي وردود الفعل نحو البيئات الطبيعية المختلفة . وهذه كلها 
دراسات هامة ومشوقة ولكنها ذات علاقة لا تكاد تذكر بالدراسات التحليلية 
للنظم الاجتماعية وعقائد الناس ومن المعتاد حاليًا ‏ على الأقل في 
بريطانيا ‏ التفرقة بين علم ثقافة المجتمع وعلم الثقافة المقارن فأولهما: 
يعنى الدراسات الوصفية للحياة فى المجتمعات البشرية خاصة تلك 
المجتمعات الصغيرة البسيطة التي كثيرًا ما قام علماء الإنسان بدراستهاء 
وهو بهذه الدلالة يمثل المادة الخام لعلم الإنسان الاجتماعي والدراسات 
الوصفية تتضمن بطبيعة الحال بعض التعميمات والمقارنات الصريحة أو 
الضمنية؛ أما مصطلح «علم الثقافة المقارن» فقد كان يستعمل في 
الماضي على أنه يعني تقريبًا كل دراسات علم الإنسان بما فيها علم تطور 
الإنسان وعلم ما قبل التاريخ , . ومازالت له هذه الدلالة أحيانًا في أمريكا 
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وفى أوروبا كذلك . إلا أن علماء الإنسان البريطانيين وجدوا أن من الأوفق 
قصر دلالته على دراسة المجتمعات والثقافات غير الممارسة للكتابة والتي 
تلجا إلى محاولة التعبير عن حاضرها في إطار ماضيها البعيد. وبهذا 
المعنى فإن علم الثقافة المقارن هو العلم الذي يعنى بتصنيف الناس 
مستخدمًا خصائصهم العرقية والثقافية» ويعنى كذلك بتفسير تلك 
الخصائص على ضوء تاريخهم أوما قبل بدء ذلك التاريخ ء وكمثال خاص 
بذلك فإن دراسة أصل نوع معين من الزوارق يدخل في نطاق بحويث علم 
الثقافة المقارن بينما تدخل دراسة استخدام نفس النوع في الوقت الحاضر 
ودراسة قيمته العملية وقيمته كرمز لمن يملكه من الناس في نطاق علم 
الإنسان الاجتماعي . 

وكثيرًا ما يحدث اليوم أن يقام فارق» وقد أشرت إلى ذلك من قبل بين 
علم «الإنسان الاجتماعي) و «علم الإنسان الثقافي» ولقد أصبح لمصطلح 
(الثقافة) تعريفات مختلفة منذ وصفها سير ادورد تايلرٌ 1/6 هته«دع 81 من 
قرابة قرن مضى بأنها: ذلك الكل المعقدء الذي يشمل المعرفة» 
والعقيدة, والفن» والقيم الخلقية» والقانون, والأعراف. والقدرات 
الأخصرى, والعادات التي يكتسبها الإنسان كفرد في المجتمع. وبأوسع 
معانيها فان الثقافة تشير إلى كل أنواع الأنشطة البشرية المكتسبة وليست 
الغريزية» والتي تنتقل من جيل إلى جيل عن طريق عمليات التعليم 
بمختلف أنواعها. وكثيرًا ما دخل في نطاق هذا التعريف أيضًا ما ينتجه 
نشاط الإنسان من منتجات مادية.» تحت عنوان «الثقافة المادية)» وبهذا 
المفهوم » فإن علم الإنسان الثقافي يختص بميدان واسع للغاية» يشمل 
في حقيقته كل أنشطة حياة الإنسان غير «البيولوجية». ولا تحتل نظم 
الإنسان الاجتماعية وقيمه الخلقية وهي محور اهتمام علم الإنسان 
الاجتماعي سوى جزء يسير من هذا المجال الثقافي . ودراسة هذا المجال 

ا 


الواسع من النشاط البشري أمر عسيرء ومعظم علماء الإنسان البريطانيين 
يرون أن مفهوم الثقافة أوسع من أن يمكن حصره في مجال بعينه يقبل 
الدراسة المنهجية. ومن قرن مضى كان يتأتى لعالم واحد أن يدرس حياة 
الإنسان كلهاء أو على الأقل حياة الإنسان (البدائي) هذه الدراسة 
المكثفة. أما اليوم فإن التقدم الذي حدث في المعرفة الإنسانية وطرق 
البحث العلمي. جعل هذا أمرًا مستحيلاً. والواقع أن علم الإنسان 
الثقافى قد تشعب إلى عديد من قنوات التخصص. مثل : علم اللغة 
ودراسات الاصطباغغ الثقافي, ودراسة الشخصية» وعلم موسيقى 
الأجناسلاودامه:5ل21000 » ودراسة الفن البدائي 6ه وب1مام وقد عني 
العلماء الأمريكيون بوجه عام يعلم الإنسان الثقافي» أكثر مما عنوا بعلم 
الإنسان الاجتماعي الذي رأوا فيه مجالاً للاهتمام ينصب بصفة خاصة 
على «النظام الاجتماعي) «فحسب». وقد نجم عن اتساع النظرة إلى 
مضمون علم الإنسان الثقافي تشعيب واسع للاهتمامات فيه عبر مجالات 
مختلفة» مثل : دراسة الاصطباغ الثقافي, ونظرية التعلم. وكلها مواضيع 
لم تحظ بتطور ملموس عند علماء الإنسان البريطانيين. كما تضمنت هذه 
النظرة الأوسع آفقاً اهتماماً بظواهر معيئة» أو بنود عن الثقافة, دعرها 
«خواص ثقافية»: دون الاهتمام بتحليل الثقافات» أو المجتمعات كأنظمة 
متكاملة؛ وكثير من الدراسات الأمريكية في علم الإنسان أقرب إلى «علم 
الثقافة المقارن» كما عرفناه سابقا منه إلى علم الإنسان الاجتماعي كما هو 
مفهوم في بريطانيا. 

والعناية الموجهة في أمريكا إلى ما يتعلق بدراسة الثقافة دون دراسة 
النظم الاجتماعية» قد ترجع في متناول اليد للدارسين في تلك البلاد» أما 
في بريطانياء فإن دراسات علم الإنسان الاجتماعي تقوم على الدراسات 
الميدانية في شعوب تعتبر مجتمعاتها «مواضيع دسمة». مثل: سكان 
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جزائر المحيط الهادي, والقبائل الإفر يقية. ومثل هذه المادة الحية 
للدراسات؛ كانت حتى عهد قريب بعيدة عن متناول الدارسين 
الأمريكيين» وكثير من جماعات الهنود الأمريكيين ‏ وبالقطع ليست كلها 
التي كان علماء الإنسان الأمريكيون يعملون بينهاء انتهى وجودها 

كمجتمعات من زمن طويل. رغم أن أفرادها كثيرًا ما حرصوا على 
الأحتفاظ بمعرفتهم الواسعة بتقاليد ثقافاتهم . وهكذا فإن مشاكل النظم 
الاجتماعية والسياسية لم تؤكد أهميتها في أمريكا بنفس الحدة التي أكدت 
بها أهميتها في دراسة المجتمعات القائمة في إفريقيا والمحيط الهادي , 
بما ترتب عليه أن الجهد الذي بذل في أمريكا في تحليل جماعات قائمة 
بالفعل على نظم اجتماعية حية كان أقل من الجهد الذي بذل في بريطانيا 
والكومنولث في ذلك المجال الذي تميز علم الإنسان الاجتماعي في 
بريطانيا بالإسهام الوافر فيه. وهناك استثناءات هامة تحت هذا التعميم, 
ولكن من الأمور ذات المغزى هنا أن بعض علماء الإنسان الاجتماعيين 
في بريطانيا يدعون أنهم تأثروا في أبحاثهم بكتابات علماء الاجتماع 
الأمريكيين أكثر مما تأثروا بكتابات مواطنيهم من علماء علم الإنسان. 

ويهتم علماء علم الإنسان الثقافي في أمريكا بدراسة الرموز من حيث 
هي تفسر سلوك الأفراد والجماعة في المجتمع. ولقد كتب كلفُرْدُ جيرئز 
42 011020 وهو واحد من كبار علماء الإنسان في أمريكا يقول: 

«إن مفهوم الثقافة يقوم اسانياً على الترميز ا لأشارك مَاكس وثر 
مهالا »وا في اعتقاده بأن الإنسان حيوان قد وقع في نسيج شباك من الرموز 
ودلالاتها قد نسجها هو ذاته وإنني لأرى بناء على ذلك أن دراسة هذا 
النسيج ليست بالعلم التجريبي الذي يبحث عن قوانين. وإنما هو علم 
تحليلي يبحث عن دلالات. إنني لأرى وراء شروح تفسر وسائل للتعبير 
في المجتمع تعتبر في ظاهرها ضرب من الألغاز. (جيرتز “1917 : 6). 
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وبالمقارنة فإن علم الإنسان في بريطانيا حيث اختاروا له اسم علم 
الإنسان الااجتماعي - يهتم بالبنية والنظام الاجتماعي بهدف دراسة 
المجتمعء وفيما يلي سنقدم مثالا نبين فيه كيف تقدم انان المدرستان 
تفسيرين مختلفين لمجتمع واحد. إن كلفرد جيرتز في برنستن مهم مارم 
وارنست جلئر 506546167 في لندن كلاهما من أبرز علماء الإنسان في 
الغرب» وكل منهما يتزعم مدرسة كبرى من مدارس دراسة الإنسان على 
جانبي الأطلنطي ؛ درسا المجتمع المغربي("2»: وعند أولهما (جيرتز) عمدت 
أنه يمكن دراسة المجتمع (كما جاء في كتابه: معنى النظام في المجتمع 
المغربي : ١91/4‏ لامءه5 مدعده:ماا 0:09:15 نمم ودامهوا! ) من خلال السوق 
حيث تقوم العلاقات على عمليات التبادل في البيع والشراء» وعلاقات 
السوق هنا ترمز إلى العلاقات التي تنشأ في المجتمع , مما يساعد على 
تفسير العلاقات الأوسع نطاقًا في المجتمع, وبالمقارنة فإن (ارنست جلئر 
الذي عمل بين البربر في جبال الأطلس (1959/ )١1981‏ وجد أن الحياة 
الاجتماعية تقوم أساسًا على مبادىء هي من خواص مجتمع الوحدات 
القبلية. 
)١(‏ بالرغم من الهجوم الذي قام به أدوارد سعيد (1917) على العلماء اليهود على 
أساس أنهم صهاايئة فإننا نذكر هنا أنه ليس كل العلماء اليهود بصهايئة؛ فإن أدق 
عمل قام به علماء الإنسان في المغرب جاء من باحثين لهم خلفية يهودية مهما 
كانت سطحية (بَراوَن ««م8 - © ) (جيرتز 2دووه 0 ) (رابينو #«مصطهه) (روزن 
6) فهل هذا كما يرى بِرنْرْدْلوسٌ 86001805 شعور يهودي بالتشابه مع 
المسلمبن في موففهم إزاء الحضارة الغربية التي يعيشون فيها؟ (لوس 1 هم 
- 5") إننا نعلم من هذه الدراسات أن اليهود يعيشون في وتام مع الأغلبية المسلمة 

في المغرب . 
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ومهما كان مغزى هذه الاختلافات في طريقة الدراسة» ومهما بالغنا 
في أهميتها, وح ا اي الأغلب أن تكون 
اختلافات في نواحي الاهتمام؛ فهي لا تتضمن تتضمن - أو على الأقل يجب ألا 
تتضمن - ما يشير إلى أن علم الإنسان الاجتماعي وعلم الإنسان الثقافي 
يَدَزين قل منهما موضوعًا يختلف عن الآخر. فسواء كان اهتمام الباحث 
منصبًا على المجتمع» » أو الثقافة» فإن الحقيقة التي يجري وراءها هي 
واحدة وليست اثنتين تين وتكمن في علاقات الناس بعضهم ببعض» وحتى إذا 
سأل الثقافيون والاجتماعيون من علماء الإنسان أسكلة مختلفة أحيانّاء فإننا 
مهما فرقنا بين سؤال الفريقين فإن هناك الكثير من التداخل بينهماء » وإلى 
كني بدا قدا عن الجلالة رب طلم الاتندان الاجتماغي وبارة لزي 
علم الإنسان, وآن لناأ ن نعالج علاقة هذا العلم ببعض العلوم الاجتماعية 
الأخرى ولنبدأ بالتاريخ . 


إن اهتمام المؤرخين ينصب أولاً على الماضي » سواء البعيد أو 
القريب» فهم يجرون وراء اكتشاف ماذا حدث ولماذا حدث . وهم يعنون 
بصفة أخص بتتابعات معينة من الحوادث الغابرة وبظروف حدوثهاء أقل 
مما يعنون باكتشاف الأنماط العامة لتلك التتابعات وبالقواعد والقوانين 
التي تستنبط منها. ورغم أن هذين العلمين مختلفان إلا أن هناك علاقة 
وثيقة للغاية لها شقان هامان بين علم الإنسان الاجتماعي وعلم التاريخ . 

أولهما: أن عالم الإنسان الذي يسعى وراء الوصول إلى تفهم ناضج 
بقدر الإمكان للظروف الراهنة لمجتمع بعينه» لا يملك إلا أن يتساءل 
كيف وصل ذلك المجتمع إلى حالته الراهنة. فرغم أن اهتمامه موجه 
بالدرجة الأولى إلى الحاضر فقد يكون للماضي صلة مباشرة بتفسير 
الحاضر. 


ا 


وقد حدث في العشرينيات والثلاثينيات من هذا القرن» أن ذهب 
بعض علماء علم الإنسان الاجتماعي في ردود فعلهم عن نظريات تاريخية 
فاسدة عن الأجيال السابقة إلى حد القول بأنه لا يمكن أن تكون للتاريخ 
صلة بعلم الإنسان الاجتماعي الذي يهتم بالعلاقات داخل بنية المجتمع 
وليس بالعلاقات التاريخية. وقد عبرت بعض كتابات رادكلف براون 
الأولى عن هذا الرأي» وإن كان قد عدل عنه فيما بعد. وقليل من علماء 
علم الإنسان الاجتماعي اليوم يذهبون إلى هذا الحد من التطرف في 
الرأي . فكثير منهم عملوا في مجتمعات متقدمة نسبيًا لها تواريخ موثقة» 
كما أن الصلات مع الأوروبيين وما أعقبها من تغيرات أفرزت تواريخ - لم 
تكن دائمًا سعيدة ‏ لمجتمعات لم يعرف لها تاريخ من قبل » ومعظم علماء 
علم الإنسان الاجتماعي اليوم يأخذون في الاعتبار تواريخ المجتمعات 
التي يدرسونها كلما توافرت لهم المادة التاريخية اللازمة وكلما كان لذلك 
صلة بتفهم حاضر المجتمع . 

والشق الثاني من العلاقة بين العلمين يقوم على مبدأ أن دراسة 
التغيرات الاجتماعية هي بالقطع دراسة تاريخية» رغم أنها تفيد أيضًا من 
بعض أنواع الدراسات الاجتماعية» فأهداف ووسائل علم الإنسان 
ا ا ا ا م د 
فالمؤرخون يستخدمون الوثائق يضاح الأمر الذي لا يتوافر دائمًا 
يي م ا م 
نادرًا ما يتيسر للمؤرخين . وكلا الفريقين يعنيهما وصف المواقف الإنسانية 
الواقعية وفهمهاء ويستخدمان ما تصل إليه أيديهما من وسائل متاحة 
ومناسبة لتحقيق هذا الهدف. وعالم الإنسان الاجتماعي مثل المؤرخ. 
وبخلاف عالم الطبيعة يمكنه أن ينجح في أن يوضح لنا طريقة حياة 


-/70 د 


الجماعات التي يدرسها إذا ما نجح في أن ينقل إلى تصورنا كيف يكون 
الحال لو شاركناهم طريقة حياتهم . فمهمته بالدرجة الأولى إذن 
توضيحية» فأخصائي علم الإنسان الاجتماعي الذي يحاول أن يدرك 
الدوافع وراء سلوك زعماء قبيلة إفريقية معينة» لا يفعل شيثًا يختاف في 
جوهره عن الذي يفعله مؤرخ يحاول فهم سلوك أباطرة الرومان في عصر 
معين. وعالم الإنسان والمؤرخ على السواء» يحاول كل منهما أن يقدم 
مواقف اجتماعية غير معتاد عليهاء ليس داخل إطار ثقافته الشخصية» 
وإنما بقدر الإمكان داخل إطار ثقافة أبطال تلك المواقف. والفرق بين 
الدراسة في علم الإنسان وفي التاريخ لا يكمن أساسًا في موضوع الدراسة 
في كل منهماء رغم وجود فارق هنا بوجه عام» وإنما يكمن في درجة 
تعميم الأحكام في كل من الدراستين . ونقرر هنا مرة أخرى أن الأمر متعلق 
بدرجة تأكيد كل منهما على مواضيع بعينهاء فالمؤرخون يعنئون في 
دراساتهم بأنظمة معينة» في أماكن معينة» كالنظام البرلماني في إنجلترا 
مثالا أو بحكم أسرة كأسرة الهابسبرج دوسدهومه! 706 ولكنهم يعنون ضمنئًا - 
إن لم يكن صراحة بدراسة طبيعة تلك الأنظمة, وعالم الإنسان الذي يعنى 
بدراسة دور الزعماء في مجتمع معين يجب عليه أن يكون مؤرنا إلى الحد 
الذي يجعله يدرس أنشطة كل زعيم منهم وتاريخه, فإذا لم يفعل جاء 
بحثه فارغًا متكلفًا وغير مقنع . ورغم أن المؤرخين بوجه عام يعنون بما هو 
شخصي وملفت للنظرء بينما علماء الإنسان الاجتماعيين ‏ مثل علماء 
الاجتماع ‏ يعنيهم ما هو عام قابل للتصنئيف, فإن هذا الفارق غير ذي 
وزنء والآمر كله - كما هو الحال كثيرا ذ في العلوم الاجتماعية -لا يعدو في 
معظمه أن يكون فارقًا في التأكيد على شيء دون آخر. 

وعلم الإنسان الاجتماعي ليس هو علم النفسء» رغم أنه مثل بقية 
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العلوم التي تعنى بدراسة شؤون الإنسان يستخدم مفاهيم علم النفس 
ومصطلحاته بصورة مستمرة» وعلم النفس يعنى بدراسة طبيعة عقل الفرد 
من البشر وطريقة أدائه لوظائفه. ورغم أن من الآراء المقبولة بصفة عامة 
أن العقلية البشرية هي نتاج الظروف الاجتماعية» إلا أن دراسة تلك 
العتلية تختلف في أمور هامة عن دراسة الظروف الاجتماعية والثقافية التى 
تنشأ في إطارها . ْ 


وكما كان الحال مع التاريخ , فإن الاتجاه السابق إلى إنكار صلة علم 
النفس بعلم الإنسان الاجتماعي. يحل محله اليوم اعتراف بما يمكن أن 
يقوم به علم النفس من إسهامات لها وزنها في مجال تفهم سلوك الناس 
الاجتماعي , وهذا يتفق مع اهتمام علم الإنسان الاجتماعي بما يفكر فيه 
الناس وينظم عقائدهم وبنظم الترميز عندهم وبقيمهم الخلقية. 

ومعروف أن تأثير فرُويّْد هسه على علم الإنسان الاجتماعي » وعلى 
التفكير الإنساني عامة, تأثير كبير رغم أنه في غالبه تأثير غير مباشرء 
وإسهامه المباشر الوحيد في علم الإنسان وهو نظريته في أصل الطوطمية 
هات أه ووأوا:0 106 لا يكاد يقنع أحداء ولكن ما قدم من شواهد كثيرة 
على مكان الصدارة الذي تحتله الرموز والعناصر غير المنطقية في التفكير 
الإنساني له تأثير عميق على علم الإنسان الاجتماعي . 


وعلى كل من يعمل في الدراسات الميدانية في علم الإنسان» أن 

يكون ممارسًا لعلم النفس بتوسع كبيرء فجزء هام من عمله ينصب على 

اكتشاف ما يفكر فيه الناس الذين يدرسهم» وهي مهمة ليست بالسهلة, 

إذ أن الأفكار والقيم لا تعطى عن قصد كمادة علمية. وإنما يجب أن 

تستنبط. وهناك مصاعب ومحاذير دون هذا الاستنباط» خاصة إذا عملها 

الباحث في إطار ثقافة غير مألوفة» ومازال أمامنا الكثير مما سنعلمه عن 
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القيم الكامنة تحت السطح في الثقافات الأخرى» وفي ثقافتنا أيضاء 
باستخدام وسائل الدراسة النفسية العميقة, خاصة فيما يتعلق بالترميز في 
الطقوس والاحتفالات . وهنا لا مفر من كلمة تحذير» فإن تطبيق المفاهيم 
والمسلمات القائمة على البحوث النفسية في المجتمع الغربي على 
ثقافات غير مألوفة قد يؤدي - بل لقد أدى بالفعل ‏ إلى تحريفات كبيرة. 
فعقدة أوديبٌ »واممم0 ودام0601 على سبيل المثال. ليست من المسلمات 
في الثقافات الأخرى بل هي فيها ما تزال أمراً يحتاج إلى إثبات . 


وقصارى القول هنا هو أن الصلة بين علم النفس من ناحية» وعلم 
تطور الإنسان» وعلم آثار ما قبل التاريخ , وعلم ما قبل التاريخ من ناحية 
أخرى» هي صلة تاريخية بحتة. أما فيما يختص بعلم الإنسان 
الاجتماعي فإن له علاقة واهية؛ أو لا علاقة له بهذه العلوم» وإنما هو 
يشارك في المادة التي يدرسها علم الثقافة المقارن». وللعلمين معًا قاعدة 
مشتركة بينهما في علم ثقافة المجتمع» مع فارق هو أن التساؤلات التي 
يثيرها علم الإنسان الاجتماغيٌ لا تتعلق بمقارنة الثقافات» وإنما هي 
تنصب على المجتمعات والثقافات المعاصرة» واهتماماته تختلف أيضا 
عن تلك التي نجدها في علم الإنسان الثقافي. رغم أن علم الإنسان 
الاجتماعي يعنى بدراسة الثقافة أيضا ٠‏ 

محا الإنسان يرجعون إلى التاريخ » ولكن من أجل هدف ليس 
تاريخيا في ذاتهء بل هو هدف متعلق بفهم الحاضرء ويرجعون إلى 
مفاهيم علم النفس رغم أن اهتمامهم الأول هو دراسة المجتمع والثقافة 
اللذين يعيش فيهما الأفراد» وليس دراسة الأفراد أنفسهم . 


وعلماء الإنسان الاجتماعيون يحتاجون كذلك إلى بعضص الإلمام 


بمفاهيم وطرق عدد من العلوم "ريه بأكثر مما يحتاج إلى ذلك 


العاملون في مجال بقية العلوم الاجتماعية الأخرى. فإن المجتمات 
الأصغر والأبسط التي يدرسونها عادة وكثير من نظم العلاقات 
الاجتماعية» والقيم الخلقية. التي تنصب اهتماماتهم عليها تقع في 
مجالات علمية قد أفردت لها في ثقافات المجتمعات الأكثر تعقيدًا علوم 
خاصة بهاء وعلى هذا فإن عالم الإنسان الاجتماعي الذي يدرس 
(القوانين البدائية) عليه أن يعرف على الأقل بعض مصطلحات القانون 
والتشريع» وعالم الإنسان الاجتماعي الذي يهتم بدراسة العلاقة بين القوة 
السياسية والسلطة. عليه أن يعرف بعض مواضيع علم السياسة, أما عالم 
الإنسان الاجتماعي الذي يهتم بالإنتاج وتبادل السلع في المجتمع الذي 
يدرسه فعليه أن يدرس بعض مواضيع علم الاقتصاد, ومن ثم فإن ما يدعيه 
عالم الإنسان الاجتماعي من أنه يدرس هذه العلوم وغيرها في إطار بحوثه 
ليس من قبيل الخيلاء كما قد يبدو» وعلى كل حال فإن صلة هذه العلوم 
بتخصصه هي في معظمها ضيقة المجال بسيطة المضمون نسبيًا وفائدتها 
تتضح في صلاته الشخصية بمن يدرسهم فحسب, ولما كان معظمها من 
الأمور الواضحة حتى لدى الأفراد غير المدربين عليها من أبناء الثقافات 
التي يدرسهاء فأولى أن تكون واضحة لديه هو كعالم من علماء الإنسان 
قد درس ثقافة المجتمع الذي يبحثه دراسة متمكنة» وبالاضافة إلى ذلك 
فإنه في الثقافات البدائية التى يدرسها علماء الإنسان الاجتماعيون لا 
تتطلب منهم النظم الاجتماعية والثقافية دراسة العديد من الكتب والوثائق . 
وهكذا فإنه في الإطار المحدود للمجتمعات الصغيرة التي يعمل فيها 
هؤلاء العلماء سعيًا وراء تحديد الأبعاد المتعددة للحياة الاجتماعية 
والثقافية فيها لا تتطلب بحوثهم التدريب الطويل المتخصص الذي تتطلبه 
دراسة تلك الأبعاد في مجتمعات متعلمة معقدة. 


-غا١-‎ 


رج( علم الإنسان وعصر الاستعمار: 

إن علم الإنسان الحديث كما يراه نقاده من الماركسيين» وفي العالم 
الثالث, هو من نتاج الاستعمار. وهذا صحيح إلى حد يمكن أن نقرر من 
أن هذا العلم وعلماءه ساعد مشروعات الاستعمار بصورة غير مباشرة 
اعاناء ركو صورة رافظ لقان انا اعرف 


ولقد سارت البحوث في ثقافات المجتمعات مع التوسع الاستعماري 
جنا إلى جنب من البداية» فحملة بونابرت على مصر كان يرافقها ١6١‏ 
عالمًا منهم علماء متخصصون في دراسة الثقافات كانت في أيديهم 
أوراقهم . وهذا الاتصال الأول بين أوروبا رائدة الاستعمار واسيا وإفريقيا 
المستعمرتين كان حجر الأساس في طرق دراسة ثقافات المجتمعات في 
هاتين القارتين» وبلغ الاهتمام بوصف ثقافات الشعوب المستعمرة ذروته 
فيما ظهر بعدئذ من دراسات مستفيضة للمجتمعات الإفريقية والاسيوية 
والميحيظية: 


9 


ولقد أسهم المستشرق (وهو العالم الغربي المتخصص في شعوب 
الشرق وتقاليدها) في رسم صورة الشرقي » وفي غضون حقبة الاستعمار 
تكونت في عقول الغربيين صورة متزايدة التفاصيل عن الشرق. وأعرض 
هنا نصا كتبه مؤلف كتاب الاستشراق في وصف الشرقي : 


«إن الشرقي ليس بالمنطقي . إنه منحل» أو طفولي , ومختلف (عنا)» 
وبالمقارنة به فإن الأوروبي متزن. فاضل الخلق. ناضج . لا عوج فيه . 
(سعيد 19178: )1١‏ وفيما يلي عرض لتأثير المستشرقين على علم 
الإنسان. 

لقد أفرزت حقبة الاستعمار بعضًا من أعظم ما كتب عن ثقافات 
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المجتمعات فائدة. وعلى سبيل المثال: فإن بعضا من أكثر الكتابات 
تعصيلا ودقة عن ثقافة فبائل المْحْتن وصاهادم 106 ظهر فى حقبة الاستعمار 
البريطاني. وبدأ ذلك على يد أحد موظفي الله كرات الفنستون 
)١910/7 81050‏ وانتهى على يد موظف آخر (كارو 6 1556). 
وبالمثل فإن روبير مونشيان 98 8 الموظف الإداري 
بالمستعمرات الفرنسية كتب أجزل المؤلفات فائدة عن البربر 89596 8م17 
بالمغرب . 

وهكذا فإنه ليس كل ما كتب عن ثقافات المجتمعات فى عهد 
الاستعمار بالغث. رغم ما جاء فيه من ادعاءات سياسية انك كلها 
الصواب, بل حدث في بعض الحالات أن المسؤولين السياسيين عن 
إدارة مجتمعات قبلية كانوا أكثر تعاطفًا معها من بعض الوطنيين الذين 
خلفوهم فيما بعد حقبة الاستعمار. وربما يرجع السبب في ذلك إلى أن 
بعض هؤلاء الموظفين الاستعماريين كانوا رجالا ذوي إحساس مرهف 
وملاحظة لماحه. وحين اجتمعت لهم تلك الخصال وعينوا بسببها في 
جهات على أطراف أراضي الإدارات الاستعمارية» عاشوا على هامش 
امبراطوريات بلادهم الكبيرة. ولكنهم أثاروا أسئلة كان من الصعب 
الإجابة عنها في إطار الاستعمار"». حينئذ كانت المغرب للفرنسيين» 
والهند للبريطانيين جوهرتين في التاج الاستعماري» وليست مصادفة أن 
أحسن موظفي المستعمرات أرسلوا إلى هتاك, فقد أثبت عدد منهم أنهم 


دارسو ثقافات ممتازودت. 


)١(‏ من الأمثلة البارزة للموظف السياسي الذي تعاطف مع القبائل التي أشرف عليها 
وفضل دساتيرها اللخلقية على مثيلتها في حضارة الغرب سيرافيلين مَاولُ مراه/ع 81 
ااموداط (انظر أحمد ١٠19/8اب).‏ 
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وأى دراسة مقارنة عن علاقة هؤلاء الموظفين بالثقافات التي 
أفر ل وعلاقاتهم بالثقافات القديمة التي جذبت اهتمامهم كموظفين 
فى المستعمرات” لها قيمتها فهي مقارنة تعطي الكثير عن الدول 
المستعمرة» والكثير أيضًا عن فضائل ورذائل المجموعات القبلية. 


ومن السمات التي لها وزنها في دراسات علم الآ نسان. أن فيها شيء 
من طبيعة السير الذاتية . فقد أظهرت الدراسات المعاصرة أن هناك عوامل 
نفسية وراء ردود الفعل المعروفة نحو العرب من المستعربين من العلماء 
الأوروبيين الرحالة. فقد شكلت عوامل السلالة الأسرية والتعليم والنشأة 
ردود فعلهم هذه. فمن المفيد إذن أن ندخل في الحساب عناصر السيرة 
الذاتية لعالم الإنسان» فمعرفتنا بالعلاقة بين المؤلف والموضبوع الذي 
يكتب فيه» قد تؤدي إلى تكوين صورة أكثر شمولا عن المجتمسع 
المدروس . وتكتب اليوم بحوث عن الدراسات التي قام بها مشاهير الرحالة 
من العلماء الأوروبين المستعربين0© وندلل على أن علاقتهم بالإسلام 
معلل حددت نوع ميولهم إلى المؤمنين به. ونحن نعلم أن دوتي /إاناوهه 
كان يكره الإسلام الذي كان في رأيه يمثل كل ما هو منحل وفاسد. 
وبالمقارنة فإن البهار بلَنت :م8 بالإسلام أوصله إلى حد أن يكون مسلمًا 


(1) إن زميلي ديفيد هارت 0108/ه0 وأنا نقوم معًا بكتابة كتاب يبحث في هذا الموضوع 
بالذات عنوانه : 

61 لنامموعا لهأدمامت صا مومالهة8 كمته ادام اوم ممعممرن6 800 دووط”م عاحمهاذا 
القبائل المسلمة والإداريون الأو ربيون : قراءات في الصراع مع الاستعمار (كتاب 
لأحمد وهارت في طريقه إلى الظهور) . 

)١(‏ ارجع إلى تذرك ١6‏ من أجل دراسة نفسية فيها الجديد كما أنها شيقة 
متعمقة للعلماء الأوروبيين المستعربين وارجع إلى بِاسْتْئر :هادهم (191/8) للقراءة 
عن انطباعات هؤلاء العلماء عن النساء العربيات. 

-غة2ه 


تقريبًا. وبعض موظفي المستعمرات من العلماء كانت ا قوى من 
أعماق التكوين النفسي لأسرهع ومن ذكريات الطفولة. ذ فمن المعروف في 
دوائر واسعة مثلً أن ت. أ. لورنس - وهو ابن غير شرعى لأحد النبلاء - 
حاول أن يعيش في خيالاته بمغامراته العربية لكي يتخقق لنفتنه مكانة فى 
العالم عن طريق أسطورته في البلاد العربية البعيدة» حيث الأمراء فيها 
رهن إشارته وندائه. وقصة لورنس هذه بلا شك تاريخ باهت ولكنها مادة 

ولقد ارتدى هؤلاء العلماء الرحالة الملابس الوطنية وتكلموا لغات 
الأهالي وتصوروا أنهم بملابسهم زاهية الألوان» ومظهرهم غير المألوف. 
قد وجدوا لأنفسهم مكانًا يقبلهم بعيدًا عن وطنهم. (فمثلا كان شارب 
دن دمس8 الذي أثار تعليقات غير مقبولة في أكسفورد من الأمور التي 
يهش لها زعماء القبائل) وكانوا يرتشفون من كل نزوة تستهويهم في الشرق 
من تلك الخزوانت التي يذكرون كأطفال أنها كانت محرمة عليهم. لم 
كزنوا: تبالا يلعبون بأقدار غلمان بعدما كانوا غلمانًا يلعبون بأقدار 
الرجا. 

كانوا ينصبون الملوك والزعماء ويخلعونهم (كان ادْوَاردزٌ 5ملتدسمع 
ولورنس يفخران بهذه القدرة) وكانوا يمنحون أبطالهم ألقاباً طنانة بها أسماء 
أماكن غريبة مثل (ِادَوَارْدْرٌ أوف بائو د80 أه 5وك:ه»دع ) (وَجَورْدُن أوف 
خرطوم «اناه1ة! أه 60:030 ) ورويَرْتّس أوف قَبْدَهَارٌ “م طهدمهه أه كابوطمه 


ولورنس أوف أرينيا واطهية أه ومموهها 20 , 


)١(‏ ارجع إلى : «الرجل الذي سيصبح ملكا. المسؤولون السياسيون البريطانيون بين 
البدو . 
((16] 250 لانام880 هأ وجزنمموللمق :ز5نوء]01]1 لدعلأألمع لاولامة زومكا ه85 لانملا وللاا موالة عط 


#ناائانام ببحث تحت الطبع لأكبر أحمد 
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لم يكونوا مجرد مستشرقين منحرفين يعبثون بالتقاليد الوطنية. 
ويدوسون بأقدامهم على ثقافة أهل البلاد. كلا إن الصورة أعقد من ذلك. 
لقد كان المستشرقون عنصريين إلى حد معين» فقد سعى بعضهم إلى 
الاندماج في المجتمعات القبلية والتشبه بهاء بل حدث أحيانًا أنهم طوعوا 
أنفسهم تمامًا لها. إلا أنها كانت كلها قصة رومانسية سارت أحداثها في 
اتجاه واحد على كل حال. 

فلم تكن الثقافة الأوروبية الاستعمارية قط بريئة تمامًا سياسيّاء إذ 
كان الهدف من وراء فهم أهالي المستعمرات فهمًا أفضل هو إخضاعهم 
بكفاءة أكبرء وبالفعل ترجمت المعرفة بأحوالهم إلى سياسة إدارية, 
فيفك آذ نز بعالا تال اقفن السمعمراك البريظطائية والفرسيية. 

فقد بذلت محاولات مستميتة في تلك المستعمرات للفصل بين 
سكان الوعر والسهل من الأرض . فصور المستعمرون ررجال قبائل المناطق 
الجبلية على أنهم معتدون بأنفسهم أمناء كرماء» أهل مساواة فيما بينهم. 
محافظون على دستور التقاليد في القبيلة» وبالمقارنة أعطوا رجل السهول 
صورة الخنوع الذي لا يعتمد عليه لأنه منحط العنصر, وأصبح رجل 
الجبال نموذجًا للهمجي النبيل» وأصبح البربر بذلك للفرنسيين والبختن 
للبريطانيين مثالاً للفريق الأول أي أهل المرتفعات . 


ومن قبيل ترجمة (علم ثقافة المجتمع) إلى واقع إداري عملي ما 

قام به الفرنسيون من عزل أهل المرتفعات إداريّاء عن أبناء عمومتهم في 

الأراضي المنخفضة. باستخدام «منطقة الظهير البربرية» :0301 6:6م:ه8 فى 

شمال إفريقياء كما فعل البريطانيون نفس الشيء في شمال الهند 56 

(المناطق القبلية) وكان الأملى أن تؤدي الوحدات الإدارية الجديدة 

بالتدريج إلى إيعجاد انفصام فكري في كيان الشعب, ونحن نعلم الآن أن 
- 


الاستعمار لم يكن ناجحًا تمامًا في هذا التخطيط. 


فلما تطلبت الظروف مقاومة الدولة المستعمرة» فإن أبناء العمومة فى 
السهل والجبل أصبحوا يدَّا واحدة» ومضت قبائل المناطق الجبلية تعبيًا 
عن رفضها لفكرة التقسيم الجديدة هذه. مضت تغير على أقاليم 
الإمبراطورية وتعكر صفوها. وبالمثل يقلد بعض علماء الإنسان 
المعاصرين - ربما دون قصد ‏ المحاولة الاستعمارية لإيقاع الفرقة بين 
المجتمعات الإسلامية» وإحدى وسائلهم هي التمييز ما بين المسلم 
«الغني) والمسلم «الفقير»» ويذهب عدد من هؤلاء العلماء إلى أبعاد بعيدة 
لإثبات أن القبائل الرحل لها شهرة راسخة بأنها من المسلمين الفقراء. تابر 
»ومم1 1١909/9(‏ : 7). فمثلا وجد بارث طنبد8 أن الباسيري 35561 في إيران 
من «المسلمين الفقراء» (بارث .)١451١‏ علباً بأن هناك أدلة عامة هنا 
وهناك تنطق بعكس ذلك (أحمد 1198٠١‏ / 1487 ب وأيضاً أحمد وهارت 
تال وكوك 009 ولوس 8005| 1١‏ 195) . 


وقد استمرت الصلة بين الاستعمار وعلماء الإنسان حتى فترة ما بعد 
الحرب العالمية الثانية» حين تحررت معظم البلاد الإسلامية أو كادت 
تتحرر من ربقة الاستعمارء وليس من قبيل المصادفة أن بعضا من أبرز 
علماء الإنسان البريطانيين في فترة ما بعد الحرب كانوا موظفين في 
مستعمرات الإمبراطورية . 
وقد شغل افير بر ترد لقطعام" كمديع وليتش معوها ونادل اومولا وهذا 
قليل من كثير - وظائف في المستعمرات”2©. وكان أبرزهم جميعاً «اقنز 
)١(‏ استتخدام يعض علماء الإنسان من موظفي المستعمرات ‏ أو أساؤوا استخدام 
سلطاتهم عند القيام ببحوث ميدانية. فالعالم نادل كان يستخدم ثلة من رجال 


الشرطة لجمع الأهالي عندما يحتاج إلى من يسألهم (فارس 1917#). 
-/ا5 


برتشرد» الذي كان مسؤول الشؤون القبلية في برقة. فهو الذي وضع تلك 
النماذج من الدراسة القائمة على ثقافات قبائل البدو. والتي فدر لها أن 
تكون عمل نموذجًا في مجال تطبيق نظرية القطاعات على المجتمعات 
القبلية» وهكذا عادت نظرية القطاعات هذه إلى مجال تطبيقها الطبيعي 
على البدو الذين كان رُويَرْنْسَنُ سميث 8010 500هههه8 قد فتح أذهانهم 
إليها من قبل وكان قد ظهر أول تطبيق كبير لها في مجال علم الإإنسان في 
بحث عن قبائل التُويرُ 10001 كتبه اقنز برتشرد وأظهر فيه أن هذا المجتمع 
القبلى القطاعي التكوين مكون كله من أفراد قبليين من سلالات تتصل كل 
متها بالأخارى بصلة الدمء وتنتهي جميعًا إلى جد واحد تأنحذ اسمها 
جماعيًا منهء هذا المجتمع ينظم في قطاعات كأنها أعشاش الطيور. وقبل 
هذا البحث كانت النظرة إلى قبائل النوير بصفة عامة تقوم على أنها قبائل 
تعيش حياة فيها من الفوضى والبدائية ما يتعذر معه أي قدر من التمييز 
اجتماعيًا بين أفرادها. أما في جنوب أسيا فإن الجذور الاستعمارية لعلم 
الإنسان تضرب في الزمن إلى ما قبل القرن الحالي . فإن هنرى مين مهلا 
«٠‏ العضو القانوني في مجلس نائب الملك في الهند له مطلق الحق في 
أن يدعي أنه هو الذي وضع أسس علم الإنسان الخاص بدراسات القرية 
في الهند في كتابيه «القانون القديم اللقا أمواعمم ) (2)1/81 ور(مجتمعات 
القرى فى الشرق والغرب 6هللا ممه امد م م 5منأمسحدممت موقاالا 
(الاما). ما لال اهيبا الذي أصبح فيما بعد حاكم المقاطعات الشمالية 
الغربية فقد قام بنشر كتابه «دراسات أسيوية : عقائدية واجتماعية مللهاهم 
50181 300 كنادأوااة5 :804:98 عام ١86817‏ ويشارك مسؤولو الإدارة في 
الإمبراطورية بحكم عملهم في ذات الميدان» يشاركون علماء علم 
الإنسان أعظم مميزاتهم وهي الخبرة الميدانية. 
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الفصل المالى 
العمزالمي دايعا الإسان 

إن عمل عالم الإنسان هو دراسة ثقافات الآخرين. وهو من خلال 
دراستها يعرف كيف يفهم ثقافته هوبل كيف يكشف خبايا نفسه . فهودائمًا 
يبحث عن شيء حتى إذا استقر به المقام في قرية بعيدة» وبين أناس 
غرباء عنه» يصبح وجها لوجه مع ذاته. وهو موقف يبعث فيه الرهبه إذ 
عندئذ يرى حقيقة نفسه . وكتاباته تعكس هذا الموقف ويقول البختن عن 
ذلك : «ما نراه في أنفسنا نراه في العالم» ويحسن علماء الإنسان صنعًا إذا 
ما حفظوا هذا المثل . 

إن التقدم في العلوم الطبيعية كثيرًا ما يتطلب إعداد ظروف للتجارب 
في المختبر» لكي يمكن التحقق من أن ما يحدث في تلك التجارب يؤكد 
أو ينقض ما تقوله النظريات» ولكن لا يتأتى لعلماء الدراسات الإنسانية 
عادة أن يضعوا نظرياتهم عن النظم الاجتاعية موضع التجربة بنفس 
الطريقة, فمختبرهم هو المجتمع ذاته» وعندما يعمل الباحث بين أفراد 
من بني الإنسان فإن هناك إلى جانب مجرد رغبته في العلم اعتبارات 
أخرى لا بد وأن يكون لها المقام الأول؛ فعليه مثلاً: مراعاة ظروف 
المستوى المعيشي العام لمن تقوم عليهم الدراسة» ومراعاة المعايير 
القانونية والخلقية بينهم. ثم مراعاة المصلحة القومية لوطنه هو. بسبب ' 
ذلك كله يندر أن يكون في نطاق أي دراسة إنسانية إعداد مواقف تجريبية 


على النحو الذي يحدث في العلوم الطبيعية . بل إنه لأكثر ندرة أن يمكن 
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ترتيب إعادة حدوث نفس المواقف في نفس المجتمع» رغم تطابق حدوث 
التجربة الإنسانية فريدة في بابها من حيث أنها لا يمكن أن تنقل إلى مختبر 
عالم الكيمياء. 


فعلى عالم الإنسان الاجتماعي أن يختبر نظرياته عن النظم 
الاجتماعية والثقافية وتداخلاتها من خلال عمله الميداني » وفي مجتمعات 
ومواقف لا يتأتى له أن يخضعها لإشرافه. وأدواته التي يعمل بها هي القدرة 
على الملاحظة والتفسير والمقارنة ولا يدخل فيها التجريب. ولا يعني هذا 
ا لاستغناء عن التنظيرء فالنظريات ضرورية لأبحاثه ضرورتها في كافة 
العلوم الأخرى . 

ولقد أصبح علم الإنسان الاجتماعي تخصصًا قائمًا بذاته؛ سواء 
تقبلنا ذلك أم لم نتقبله» وله عدته من نظرياته الخاصة بهء مما تحدثنا عن 
بعضها في أجزاء سابقة من هذا البحث. ويتوافر فيه اليوم قدر كبير من 
المعلومات التي تصلح مادة للدراسة المقارنة» وما من إنسان يستطيع اليوم 
أن يأمل في إخراج عمل عملي مقنع في مجال هذا العلم» إذا ما شاء أن 
يكتب عن النظم الاجتماعية للمجتمعات الصغيرة دون علم منه بالنظريات 
المعاصرة في علم الإنسان الاجتماعي » ودون قدر من العلم بالنظم 
الاجتماعية والثقافية لمجتمعات ممائلة في أماكن أخرى». ودون تدريب 
. على مستوى التخصص . فإنه حينئذ لن يستطيع أن يحدد أهم الأمور التي 
عليه أن يبحث عنها. أو أن يطرح أكثر الأسئلة فائدة لبحثه» أو يستخدم 
أفضل الوسائل للإجابة عنها. وفي العصر الفكتوري لم يكن يتوافر فيه 
الكفاية من نظريات علم الاجتماع ‏ ومن الدراسة المقارنة للثقافات» ولم 
يكن هناك فارق يذكر بين الاخصائيين والهواة في هذا العلم . أما اليوم فإن 
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أي إنسان يرغب في إسهام له قيمته في الإضافة إلى المعرفة المتزايدة 
بالنظم الاجتماعية والثقافية للمجتمعات الصغيرة غير المألوفة, عليه أن 
يتزود بقدر من التدريب على نظريات علم الإنسان الاجتماعي . 


ورغم ذلك فإنه في المراحل الأولى لعمله سوف يشعر بالحيرة 
والارتباك» إذا ما لمس اختلاقًا كبيرًا بين ثقافته ومجتمعه وبين المجتمع 
الذي يدرسه. ومثل هذه المعاناة مثبطة للهمة» وقد تصاحب الباحث 
طويلاً. ولقد عانى معظم علماء الإنسان من مشاعر الإحباط والقنوط ‏ بل 
واليأس - التى تصاحب المراحل الأولى من العمل الميداني في ميدان 
ثقافي غير مألوف» ويصف علماء الإنسان العمل الميداني بأنه «نوع من 
التجربة الشخصية البحتة التي تصيب المرء بصدمة) (ليتش «6هها 
)4١ : 1‏ وأنه تجربة : مؤلمة مهينة (واكسٌ حدللا 191/1 : )١9‏ يمكن 
أن تترك بصمتها على عمل الباحث (وثتر :هلمنها "1917 : 10/1). 

وبالتدريج» وأحيانًا دون أن يلاحظ الباحث» تمر المرحلة المبكرة 
من العمل الميداني » ويبدا عالم الإنسان يفهم ما يجري حوله وهو مقيم 
في كوخ أو خيمة في القرية» وتتضح الأمور له بأكثر من ذي قبل مع تقدمه 
في دراسة اللغة ومعرفة المجتمع الذي يدرسه. بحيث أنه قد يتابع محادثة 
نسوكي مغينادفة :ويف وجل انق نمطا مق البنذرلة:متابا ذلك 
المجتمع » وفي نفس الوقت لا يتناقض مع نظام العلاقات الاجتماعية التي 
نشأ فيها هوء وهي الأكثر تطوراء وقد يسعفه الحظ ببضع صداقات قليلة 
في المجتمع موضوع الدراسة» مع أناس تحدوهم الرغبة في بذل الوفت 
والجهد لتفسير بعض الأمور له وللتجوال به في الربوع المجاورة وتقديمه 
إلى الآخرين. ومن هذه النقطة تسرع خخطى الباحث إلى ما بعدها. فهو 
يبدأ في التعرف على أفراد المجتمع الذي يدرسه كأفراد لهم شخصياتهم 
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المختلفة المزاج» والمتفاوتة في الطبقة الاجتماعية (وأيضًا في مدى 
الاهتمام بعمله) ويعلم شيًا عن روابط القرابة التي كثيرًا ما تتسم بالتعقيد 
بينهم. ثم يصل بعد ذلك إلى تفهم كيف يفكر الواحد منهم عن الآخر. 
وعن العالم الذي يعيش فيه وعن الباحث نفسه. ثم يحدد لنفسه بعد 
ذلك أي الأسئلة يحسن إلقاؤها وأيضًا عمن يسألها. ثم يبدأ يحس أنه 
(ليس غريبًا) عن المجتمع الذي يدرسه. ويزاوله عندئذ شعور بأنه يعرف 
ذلك المجتمع معرفة كاملة من بعض الوجوه على نحو لم يتوافر له في 
مجتمع. آخر حتى المجتمع الذي شب فيه. 

لقد اخترق الحواجز إلى ثقافة أخرى ووصل إلى بغيته كباحث ميداني 
في علم الإنسان ولقد تحلى الآن بالميزة الكبرى للباحث في هذا العلم 
وهي القدرة على الملاحظة من موقعه داخل المجتمع المدروس اأصدمرهنامهم 
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وهذه التجربة في مجموعها يمكن أن تكون شديدة الوقع إلى حد 
الصدمة على أي أخصائي غربي في علم الإنسان قد يكون ولد ونشأ في 
جو ثقافة الحضر. والباحث الميداني الذي يقضي عامًا أو أكثر من عمره 
كفرد في جماعة من الصيادين» وجامعي الثمار في بِورْئْيو 8060 » أو في 
قبيلة من الفلاحين الإفريقيين» أو الرعاة يكون على اتصال أوثق 
بأساسيات الوجود البشري مما أمكن لأجيال في العالم الحديث أن 


بمحققة . 

فالميلاد والمرض والموت والجهد الشاق الذي يبذل يوميًا لانتزاع 
الطعام من البيئة» باستتخدام أبسط الأدوات ورائحة الأرض في الهجير 
والريح والمطر والخبرة المباشرة واللازمة بكل ذلك. شيء لا شك أنه 
جديد على هذا القادم من مناخ ثقافة المدينة حتى لو كان قد سمع عنه. 
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ومن السهل على علماء الإنسان الذين عملوا وسط مثل هؤلاء الناس أن 
يضفوا هالة من الرومانسية على تجاربهم هناك وكثير منهم يفعل. إن 
التجربة بالفعل لاا تنسى وإن الباحث الميداني المثالي في مجال علم 
الإنسان مرن حصيف معتدل المزاج له إحساس شامل بما حوله. وفوق 
ذلك كله فهو صبور يراعي شعور الاخرين وهو بعد كل شيء لا يعدو أن 
يكون ضيمًا (رغم أنه عادة غير مدعو) على الجماعة التي يدرسهاء وعليه 
أن يظهر لمضيفه من الاحترام والمجاملة ما يتوقعه هو منهم لنفسه . 

وليس هذا مجال دراسة مفصلة لمختلف الالات المساعدة لعلم 
الإنسان الميداني» فقد يكون في تسجيل الصوت والصورة إضافة لها 
قيمتها للنصوص المكتوبة» كما يمكن عن طريق التصوير من الجوتجنب 
أسابيع من العمل الشاق حين تعرض أمور هامة مثل حصر شتات قطع 
الأرض المزروعة أو أنماط المناطق السكنية في القرى. 


وعلى كل حال فإن الوسائل الآلية لا يمكن أن تكون بديلاً في البحث 
الميداني عن الصلة الشخصية الطويلة المستمرة» التي يقوم عليها أساسًا 
أي تفهم شامل للمجتمع ونظمه الثقافية والاجتماعية. 

وإن كثافة العمل الميداني الحديث, واتساع مجال تخصص عالم 
الإنسان الاجتماعي , يستتبع بطبيعة الحال زيادة اعتماده على عاملين 
آخرين معهء وفي المجتمعات التي يعمل فيها توجد دائمًا قلة من الناس 
ممن يستطيعون القراءة والكتابة. ومعظم الباحثين الميدانيبن يستعينون 
بمعاون لهم أو اثنين من هؤلاء» وأحيانًا أكثر من ذلك, ويدفعون لهم 
رواتب. وهؤلاء المعاونون قد يعملون أيضًا مساعدين للمعلومات» أو 
مستشارين فنيين. وكثيرًا ما استطاعوا أن يوجدوا صلات محلية لها 
فاتدتهاء وأن يجمعوا البنارماكا وان يقوموا بعمليات المسح العلمي 


تحت إشراف الباحث. ويجب على باحث علم الإنسان الاجتماعي أن 
يشارك قدر طاقته في الحياة اليومية للمجتمع الذي يقوم بدراسته. عليه أن 
يعيش فيه وأن يعرف أقراقه كاناس وكولون جماعة. كل ذلك بمخالطتهم 
على قدم المساواة قدر استطاعته. ولقد نسب (افنز ‏ يرتشرد) إلى نفسه 
انه حين كان يدرس العرافة بين الأزائدي 00ددعه في السودان» وجد أن من 
المناسب أن يدبرشؤونه اليومية من طريق رجوعه المستمر إلى العرافين» 
كما يفعل الأزاندى ووجد في ذلك سبيلاً أجزل فائدة مما قد يظن لاتخاذ 
قراراته أثناء إقامته هناك . 

ولا يتأتى إطلاقا لعالم الإنسان الأجنبي أن يستوعب ثقافة غير ثقافته» 
ولا يمكنه أبداً أن يصبح فرداً لا سبيل إلى تمبيزه عن هؤلاء الذين يقوم 
بدراستهم. وليس هذا بالشيء المطلوب منه. فكونه غريبا عليهم ميزة 
هامة. إذ كثيراً ما يتحدث الناس بحرية أكثر إلى غريب عنهم» طالما 
يشعرون أنه ليس غريباً أكثر من اللازم. كذلك فإنه في أي مجتمع به 
قطاعات اجتماعية أو طبقة لها ملامحها المميزة ‏ خاصة إذا كانت هرمية 
الترتيب من حيث السطوة والمقام ‏ فإن التقرب أكثر من المطلوب إلى 
جماعة أو طبقة قد يجعل الاتصال السهل بالآخرين صعباً أومتعذراً. وهذه 
المشكلة تبدو حادة بوجه خاص عند دراسة مجتمعات بها قطاعات طبقية» 
كما هو الحال في الهند» وتبدو واضحة أيضاً في بلاد مثل : بَنيورو همرمده 
وغيرهاء في شرق إفريقياء وفي أماكن أخرى حيث الاختلافات واضحة 
بين الطبقة الارستقراطية الحاكمة وبقية الشعب من الفلاحين. 

وعلى الباحث أن يكثف بحثه على مستوى معين» رغم أن ذلك قد 
يؤدي فيما بعد إلى صعوبة الدخول إلى مستوى آخر. وواضح طبعاً أن 
الشيء الكثير يعتمد على شخصية الباحث ومزاجه. 
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القصز اكاك 
١‏ 7 
الأمتساىا لنظيّة إمالالإضانالغك 

إذا كان علم الإنسان لا وجود له في العالم الإسلامي » فإنه في الغرب 
في حالة من الركود الشامل تعكسها عناوين مؤلفات مثل أزمة علم الإنسان 
في بريطانيا (بناجي زدمد8 )١91٠١‏ ومستقبل علم الإنسان الاجتماعي : 
أهو التحلل أم هو التحول؟ مه مدثثة؛ومامواه الإومادمه الثمم أه وابظ 756 
00 (نيدّم ممقطمةال! 91/٠‏ 1) . والواقع أن علم الإنسان المعاصر 
حتى زمن قريب لم يخرج مؤلمًا واحدًا له كبير وزن» بصرف النظر عما تم 
من توسع وتغيير في مواضيع النظريات القديمة» بالإضافة إلى ذلك فإن 
هناك إحساسًا عامًا بأن هذا العلم يمر بأزمة يزيد من حدتها عدد من 
المشاكل الواقعية. فهناك انكماش في سوق الوظائف بالنسبة للأخصائيين 
فيه» وأيضًا توالي اختفاء المجتمعات (البدائية) وظهور علماء وطنيين في 
علم الإنسان» كل هذه أسباب وراء ضائقة هذا العلم. إلا أن نوز هله 
الأسباب هو اهتزاز ثقة علماء الإنسان الغربيين الواضح نتيجة ظهور (عالم 
الإنسان الوطني). ولقد كتب عالم غربي من جامعة كولمبيا يقول: (لقد 
شن أكبر أحمد بنقده لنا )١191/5(‏ هجومًا من الداخل ‏ له مغزاه الخاص . 
إذ أن هذا العالم يمثل واحدًا من تلك الأشباح التي تحوم حول الباحثين 
في علم الإنسان» شبح فرد من ذات نوع المجتمع الذي نقوم بدراسته 
(فنسنت :همهتا 1917/4 : 186). وفيما يلي موجز عن الإطار النظري 
الأساسي لعلم الإنسان في الغرب. 
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قد يقال إن المهمة الأولى لعالم الإنسان هي الوصف. وآننا في آي 
بحث تجريبي نعلم بالضرورة أن الحقائق قائمة حتى قبل أن نحللها. إلا 
أن التفرقة بين الوصف والتحليل ‏ رغم أنه لا غنى عنها ‏ يمكن أن تضل 
بئا السبيل خاصة في العلوم الاجتماعية. والفارق بينهما ببساطة ليس هو 
الفارق بين دراسات تقوم على التعميمات العقلية» وأخحرى تأباهاء فحتى 
أبسط عملية وصف تتضمن بعضًا من تلك التعميمات في صورتها العامة 
غير المفصلة. هذا لأن في الوصف نستعمل مصطلحات عامة هي بدورها 
أسماء أنواع . أي تدل على تعميمات وليس على أشياء . والوصف يتضمن 
أيضًا الشرح» وينطوي حتى في أبسط صوره على نظريات . والوصف لا 
يحدد أنواع الحقائق التي يقصد جذب الانتباه إليها فحسب. وإنما هو 
يحدد طرق ترتيبها وتنسيقها معًا. والسؤال الهام هنا ليس عما إذا كان 
وصف نظام اجتماعي (أو أي شيء آخر) يتضمن تعميمات ونظريات» 
فهذا كله يرد في أي وصف. وإنما الأسئلة الهامة هي : ما هي درجة 
التعميم المطلوبة؟ وأي النظريات مطلوب تطبيقه؟ فإن الوضوح مطلوب 
بصفة خاصة في دراسات علم الإنسان الاجتماعي . إذ هي دراسات تعالج 
مواقف كثيرًا ما تكون غير مألوفة مما اضطر علماء الإنسان إلى اصطناع 
نماذج مختلفة لتفسير ظواهر المجتمع. تجمع بين النظريات والتحقيق 
التجريبي . 

وهكذا فإن عالم الإنسان الأمريكي (رويَرْث رِدْمِلْدٌ :نمم 
60 ) طور فكرة (الثقافة الشعبية) كما وضح عالم الإنسان الاجتماعي 
الفرنسي (كلود ليفي - ستراوس 55لا اها 610009 ) الفرق بين النموذج 
الإحصائي 10001 اهمناذناه؛8 وهو الصورة التي يقدمها الإحصائي لأي نظام 
يدرسهء وبين النموذج الالي 11008 لو6أهة0 1/16 لنئفس النظام وهي الصورة 
التي يراه عليها الأفراد والذين يعيشون في ظل ذلك النظام . 
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واستخدام (ليفي ‏ ستراوس) لمصطلح (إحصائي) له مغزاه (فالذي 
يحدث في الواقع المحسوس) يمكن إخضاعه للتقدير الكمي» بخلاف 
الحال مع المعلومات من أنواع أخرى, كالعقائد والقيم الخلقية» فهي لا 
تخضع لذلك . وعالم الإنسان الاجتماعي الحديث مطالب بما هو أكثر من 
مجرد وصف أنواع سلوك البشر. 


إذ نتوقع منه أيضًا أن يعزز ما يقول عن أفعال الناس (أو ما يقولون هم 
أنهم يفعلونه) ببراهين كمية. فأن تقول: (هؤلاء الناس أو أولئكك عندهم 
نظام الزوجة مقابل الثروة) الذي تنتقل بمقتضاه قطعان الماشية وبضائع 
أخرى من الزوج إلى أسرة الزوجة عند الزواج» أن تقول ذلك شيءء وأن 
تقول (في 6" حالة زواج فإن المقابل من الثروة دفع في ؟/ بالمئة من 
الحالات) شيء اخر. فالعبارة الثانية تعطينا (الحقائق). 

إلا أن بؤرة الاهتمام في علم الإنسان الاجتماعي تظل حول البنية 
الاجتماعية للجماعة . 
أ) البئية الاجتماعية : 

حتى عهد قريب جدَّاء كان معظم علماء الإنسان الاجتماعيين - 
خاصة في بريطانيا ‏ يفضلون تحليل النظم الاجتماعية على أساس أنها 
نظم حركية تقوم على الأسباب والنتائج . وأعظم الإسهامات على هذا 
المستوى النظري في الخمسين عامًا الأخيرة هي التي جاءت على أيدي 
رادكلف - براون ومالينوفسكي مستقاة من دركيم وأسلافه. فقد كانت 
المفتاح الذي فتتح باب الفهم المنهجي للمجتمعات البدائية على أساس 
(القياس على نموذج البنية العضوية): الفكرة التي قامت في علم 
الاجتماع الفرنسي على أساس أن أداء الوظائف في أي نظام عضوي - 


د لاه - 


شأنه شأن الآلة ‏ يمكن دراسته دون رجوع إلى الحالة العقلية للأعضاء 
المكونة له. 

وإن كان علماء الإنسان الاجتماعيون في القارة الأوربية وأمريكاء 
ومعهم قلة من علماء علم الإنسّان الاجتماعي في بريطانياء قد ظلوا على 
اهتمامهم بآراء الناس وأفكارهم لذاتهاء ولأنها تعد من العوامل المؤثرة في 
نظام حركة المجتمع . 

وكانت النماذج النظرية المميزة للم الإنسان الاجتماعي الحديث 
حتى ذلك الحين هي تلك التي تقوم على اعتبار المجتمعات نظم حركية» 
وتلك التي تستئد صراحة أوضمنا إلى القياس على نموذج البنية العضوية . 
ولم يحدث سوى في السنوات القليلة الأخيرة أن أصبح الهم الأول 
لدارسي النظم الاجتماعية والثقافية هو دراستهم كنظم لها دلالاتها. 


وعلى مستوى (الحركة) فإنه يمكن أن نسأل سؤالين مختلفين» وإن 
كانا في نفس الموضوع, وهو «الأسباب» المؤثرة في النظم الاجتماعية. 


وأولهما عن مشكلة التوصل إلى الطريقة التي أصبحت الأوضاع بها 
في المجتمع كما نراها فهو سؤال تاريخي في جوهره » فأي حالة معينة 
من الأوضاع يمكن فهمها على نحو أفضل إذا أمكن إثبات أنها جاءت بعد 
حالة من الأوضاع كانت سائدة قبلها بناء على قواعد الأسباب ونتائجها التي 
ثبتت صحتها في حالات مشابهة . 

ولو أمكن - وكثيرًا ما تعذر ‏ إثبات أن نظمًا اجتماعية معينة» وجدت 
بسبب وقائع تاريخية معينة» فإن علم الإنسان الاجتماعي يسجل (أو 
ينبغي أن يسجل) تلك الوقائع شريطة أن تكون هناك دلائل كافية على 
حدوثها. وليس شرطًا أن تكون تلك الحوادث مادية قد حدثت في واقع 

شاه ا 


المجتمع . فنحن نعلم أن الأفكار والقيم قد تلعب دور هاما في التاريخ 
وأن لها صلتها الهامة بمدى فهم عالم الإنسان بالتيارات المؤثرة على 
اتجاهات المجتمع وعلاقاته . 


وأهمية التاريخ لعلم الاجتماع لا ترجع ‏ فحسب ‏ إلى كونه سلسلة 
من الأسباب والنتائج الضاربة في الماضي الغابرء بل أيضًا إلى أنه يتضمن 
مجموعات من الأفكار المعاصرة لكل واقعة من وقائعه. تلك الأفكار قد 
تكون قوى لها تأثيرها على الاتجاهات والعلاقات الاجتماعية القائمة 
حينئذء ولأنها كذلك فمن الواضح أنها تهم عالم الإنسان الاجتماعي . 

وهناك نظرية (وظيفة المجتمع)» وعلى رأس القائلين بها وأشهرهم - 
بين علماء الإنسان الاجتماعيين في بريطانيا ‏ إثنان هما (مالينوفسكي 
ورادكلف براون) اللذان ادعيا أن وجهتي نظرهما في تلك النظرية تفتحان 
باب دراسة المجتمعات والثقافات كوحدات قائمة بذاتهاء وكذلك باب 
دراسة أي نوع بعينه من النظم» وقد ذهب مالينوفسكي إلى أن خير سبيل 
لفهم المجتمع والثقافة هو اعتبارهما مجموع الوسائل المؤدية إلى إشباع 
الحاجات المادية والنفسية للكيانات العضوية البشرية المكونة للمجتمع . 
وقد وجد أن من الضروري أن يلحق بقائمة الحاجات الأساسية التي أشار 
إليها قائمة أخرى بالحاجات المشتقة 094::وه والحاجات المكملة 
/ئغ و1 (وهي ليست بالضرورة جسدية) وهكذا فإن جوهر نظرية 
مالينوفسكي هو أن خير سبيل لعالم الإنسان هو أن يدرس الثقافات البشرية 
كأدوات وظيفتها إشباع الحاجات العضوية للإنسان. 


ورغم أن تصنيف النظم البشرية على أساس الحاجات التي تسدهاء 

كتوفير الغذاء. وتكاثر النوع» والمحافظة على سلامة الأنفس» رغم أن 

هذا التصنيف يمد الباحثين الميدانيين بوسائل مساعدة يستخدمونها في 
- 604- 


عملهمء إلا أنه لا يوجد سوى القليل بل لعله لا يوجد بين علماء الإنسان 
اليوم من يتقبل هذه النظرة» فالحاجات المادية للإنسان ينبغي توفيرها إذا 
ما أريد له أن يعيش ويكون مجتمعًا. ولا نعرف مجتمعًا دون أفراد» من 
الإنسان» فتحليل النظم الاجتماعية على ضوء نوعيات تلك الحاجات لا 
يزيد الأمر وضِوحًا. فإشباع تلك الحاجات شرط لا غنى عنه للمحافظة 
على أي حياة» وليس الحياة الاجتماعية فحسب . ومن هنا فإن دراسة تلك 
الحاجات لا تكاد تلقي أي ضوء جديد يساعدنا على تفسير الحياة 
الاجتماعية» وعالم الاجتماع تهمه دراسة ظروف حياة الأفراد معّاء وليس 
دراسة الحياة ذاتها. ومادامت الحاجات الأساسية للإنسان متشابهة إلى 
أبعد حد في كل مجتمع» فإنه يتعذر تفسير الاختلافات بين النظم 
الاجتماعية والثقافية للإنسان على أساسها. فكل مجتمع عليه أن يوفر 
ظروف التزواج والإنسال مثلا» ولكن إذا ما أردنا أن نعرف لماذا تكون 
بعض المجتمعات أحادية الزواج بينما يوجد التعدد في مجتمعات أخرى» 
فإن علينا أن نبحث عن أساس أخر غير الحاجات الحيوية لتفسير تلك 
الظاهرة. ومن هنا فإنه برغم عظم إسهام مالينوفسكي في دراسات علم 
الإنسان الاجتماعي الحديث فإن نظريته في حل المشكلة لا تحظى 
يتقدير كبير اليوم . 


والنوع الثاني للوظيفة(الشاملة) للمجتمع اقتبس فكرتهرادكلف براون 
إلى حد كبير عن دركيم» وقد قدر لما ذهب إليه أن يكون أعمق أثرًا من 
رأي مالينوفسكي . ويذهب فيه صاحبه إلى أن : (وظيفة أي نظام اجتماعي 
هي تنظيم كل ما يتعلق بإحدى الحاجات العامة للمجتمع: أو بأحد 
الشروط الأساسية لبقائه كما جاء في عبارة لرادكلف براون . وقد جرى هذا 
العالم على الكتابة عن المجتمع كما لو كان نوعًا حقيقيًا من الكائنات 
الحية. وكان يرى أن القيمة الكبرى لأي مجتمع هو قدرته على البقاء حيًا . 

هاس 


تلك القدرة في نظره لا تتوافر في مجتمع إلا عن طريق الحفاظ على 
التضامن الاجتماعي أي التماسك بين أفراده وهو أمر يحتم عليهم أن 
يتسامحوا ويحترم بعضهم بعضا ويتعاونوا فيما بينهم إلى الدرجة 
المطلوبة. والتضامن الاجتماعي هو الهدف الذي يجب أن تسهم في 
تحقيقه عناصر كل نظام اجتماعي وهذا الإسهام هو عين وظيفة كل عنصر 
منها. ورادكلف براون يقول إن (الوظيفة) هنا مجرد افتراض وليست مبدأ 
من المبادىٌ الشابتة» افتراض أن عناصر المجتمع يمكن أن تسهم في 
الحفاظ على كيان المجتمع كله. 


وهو لا يذهب إلى حد افتراض أن كل عنصر منها دون استثناء يجب 
أن يسهم في ذلك من حيث المبدأ. وهكذا فإنه في أول كتبه وأشهرها 
جميعا وهو أهل جزائر أندامان 5 80081030 716 ٠‏ يقدم تفسيرًا على 
أساس الوظيفة لنظم معينة من الطقوس يقوم بها هؤلاء الناس الأميون ذوو 
مستوى التقنية البسيط» وما فعله هنا هو أنه أظهر كيف أن تلك الطقوس 
ذات تعابير رمزية تساعد على بقاء اتجاهات اجتماعية وقيم معيئة ينتج عن 
استمرارها يسر في مجرى حياة الجماعة. ولقد كان رادكلف براون يفكر 
في أي وظيفة اجتماعية في إطار ما أسماه أحيانًا النظام الاجتماعي الشامل 
«هاقيزة ادنهه5 اهام7 وكان يرى أن وحدة الوظيفة في المجتمع يمكن أن 
تتحقق إذا ما عملت كل العناصر المكونة للنظام الاجتماعي معًا بدرجة 
كافية من الانسجام والاستمرارية النابعة من داخل النظامء أي دون أن 
يصاحب عملها احتكاكات مزمنة لا يمكن علاجهاء أو التحكم فيها. وأول 
ما نلاحظ على هذه الصياغة هو أنها تعتمد اعتمادًا أساسيًا على نظرية 
(التشابه البنيوي) (بين المجتمع والجسد) وتبدو كما لو أنها تتضمن أن أي 
(نظام اجتماعي شامل) هو وحدة تخضع للتجريبء لها سمات يمكن أن 
توصف بها وصفًا ذقيقًا. إن رادكلف براون يضمن صياغته هذه افتراض أن 
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المجتمع هو كيان شديد الشبه بالجسد الحي رغم أن هذا الرأي لم يعد 
يحظى بالقبول. فقد أصبح واضحًحا في السنوات الأخيرة أن هذا الاتجاه 
(الشمولي) في رؤية المجتمع الذي تتضمنه صياغة هذا العالم لنظريتّه 
قليل الفائدة في البحوث وإلا فكيف ‏ على سبيل المثال - يمكن أن نثبت 
غياب الدينة الكافية من الانسجام في المجتمع دون أن ندمر كيان 
المجتمع كله؟ إن المجتمع على كل حال ليس بالشيء الذي يقبل 
التجريب. إنه هو ذاته بنية أو نموذج افتراضي نتج عن التجربة» ولكنه في 
ذاته ليس بمادة للتجريب العلمي . إنه وسيلة لتنظيم تجارب الإنسان. بل 
هو افتراض لا غنى عنه من أجل تحقيق أهداف معينة» افتراض إذا ما نظرنا 
إليه كوجود حقيقي فإننا سنتقيد بوجوده هذا على نحو يربكنا و لا يفيدنا. 

وأي تفسير وظيفي يتعدى حدود الافتراض إلى اعتبار المجتمع بنية 
عضوية لها وجود في عالم الحقيقة؛ لا يجد فيه عالم الإنسان الاجتماعي 
فائدة عملية تذكرء ولكن من ناحية أخرى فإن النظرية الوظيفية التي سادت 
علم الاجتماع في العشرينيات والثلاثينيات أضافت الكثير إلى معرفتنا 
بالمجتمع » إذ بينت كيف تتشابك النظم الاجتماعية مع غيرها من النظم 
باعتماد متبادل فيما بينها. وكيف تنتظم النظم المكونة للمجتمع معا 
كحزمة واحدة في إطار يجمع مختلف النظم المعقدة مثل النظم السياسية 
والاقتصادية ونظم الشعائر الدينية. 

ولقد أدى قياس المجتمع على نموذج البنية العضوية إلى خطأ من 
وجهة أخرى - ألمحنا إليها أنفا ‏ بتضمنه فكرة أن المجتمعات كيانات 
تخضع للتجريب. وأنها منسجمة الأجزاء. أو يجب أن تكون كذلك إذا 
كانت سليمة البناء» كيانات ينظر إليها على أنها فى حالة توازن أو فى حالة 
ثبات داخلي على الحال 5أهذومهوممط بفعل نظم إجتماعية مكونة تتفاعل 


ك؟ك- 


فيما بينها بيسر وبطريقة ما تضبط عملها ذاتيًا . 

وباختصار فإن فكرة الوظيفة الاجتماعية» ومنها فكرة البنية 
الاجتماعية» كانت أهم القوى المحركة في علم الإنسان الاجتماعي في 
بريطانيا في الخمسين سنة الأخيرة. وكانت دراسة الوظيفة الاجتماعيه عند 
علماء الإنسان البريطانيين تعني بصفة عامة اعتبار أي نظام اجتماعي 
تحت الدراسة عاملاً مؤرًا على النظم الاجتماعية الأخرى. وعلى 
مجموعات النظم من أي نوع في نفس المجتمع . أما دراسة البنية 
الاجتماعية فقد كانت تعني عندهم بصفة عامة تحديد الظواهر الدائمة 
التي يعطون أهمية قصوى لدراستها في كل نظام اجتماعي . وقد أصبح 
علم الإنسان الاجتماعي في بريطانيا أحيانًا يطابق عند دارسيه ما أصبح 
يسمى (بالطريقة البنيوية - الوظيفية) ورغم الكثير الذي قدمه العلماء 
البريطانيون لعلم الإنسان الاجتماعي إلا أن من بين كل ما قدموه فإن 
مفهومي (البنية) و (الوظيفة) هما وحدهما اللذان كانا الإطار العلمي لكثير 
من أحسن ما تم من بحوث ميدانية» ويعود الكثير من تأثير النموذج البنيوي 
- الوظيفي إلى تضمنه فكرة قياس كيان المجتمع على الكيانات الحية. 
التي يمكن النظر إليها على أنها أجهزة معقدة تعمل أجزاؤها معّاء على 
نحو يضمن العمل المنسق للجهاز كله. 

ورغم ثبوت فائدة ذلك القياس إلا أنها فائدة محدودة عند تطبيقها 
على المجتمعات البشرية التي يختلف أفرادها عن المكونات ‏ غير ذات 
العقل ‏ الداخلة في الكيانات الطبيعية والالية» في أنهم يشعرون بذاتيتهم 
وإرا ادتهم ويشاركون علماء الإنسان الاجتماعيين الذين يدرسونهم القدرة 
على التصور والتفكير الذي يتصرفون بوحي منه. والذي يعبر عن واقعهم 
الاجتماعي والمادي الذي يعيشون فيه. وقد حدث أحيانا أن النموذج 

ا 


البنيوي الوظيفي لم يأخذ هذه الحقيقة في الاعتبار بالقدر اللازم» رغم أن 
العلماء كانوا يدركون أن افكار الناس يمكن أن تكون عوامل لها فعاليتها . 
وإذا ما نظرنا إلى المجتمع البشري بالدرجة الأولى من ناحية أبعاده كنظام 
حركي ٠‏ وليس من ناحية أنه نظام من الأفكار والرموز. فإن أذهاننا قد لا 
تنتبه كثيرًا إلى الفرق بين الدراسة التحليلية الدقيقة والدراسة (العامة) على 
النحو الذي نفعل عند دراسة الأنظمة الأخرى القائمة على الأسباب 
والنتائج » والتي تصادفنا في دراسات علم الأحياء وعلم الالات. 


ولقد يمكن القول أنه بالرغم من التقدم الكبير الذي أحرزناه في فهمنا 
لطبيعة عمل المجتمعات الصغيرة» بفضل تطور النظرية البنيوية؛ إلا أن 
تطور تلك النظرية اتجه باهتمامنا بعيدًا عن مشكلة هامة. تدور حول كيفية 
التوصل إلى فهم نظم العقائد والقيم عند غيرها من المجتمعات. تلك 
النظم كانت موضع اهتمام غيرها من المجتمعات. تلك النظم كانت 
موضع اهتمام علماء الإنسان قبل التطور الكبير الذي لحق بالنظرية 
البنيوية الوظيفية بزمن طويل» بينما العودة إلى الاهتمام بها من قبل عدد 
له وزنه من علماء الإنسان البريطانيين لم يحدث سوى من زمن قصير. 
ولقد كان هناك اتجاه إلى اعتبار الأفكار والقيم مادة (ثقافية) واستمر علماء 
الإنسان الاجتماعيون الواقعون تحت تأثير النظرية البنيوية الوظيفية 
لسنوات عديدة؛ ينظرون إلى الثقافة على أنها في أحسن الحالات لا تعدو 
أن تكون على هامش اهتماماتهم. أما اليوم فإن الشعور يتزايد بأن عالم 
الإنسان الاجتماعي يهتم اهتمامًا.واجبًا ومباشرًا بالبعدين الثقافي والبنيوي 
على السواء. 


وهناك مدرسة أخرى تحيط بهذه المدارس وتتداخل معها. ونحن 
نشير هنا الي علم الإنسان المار ركسي لإومادمهتطاهة 30651 الذي يفضل 
شك 


علماؤه استخدام الوسائل الماركسية في تحليل بنية المجتمع ونظامه 
وعلاقاته. وتحليل طلال أسد لمجتمع 3 لكان" 50/8 على 
سبيل المثال» هو تحليل سوي وناجح لنظام طبقي (أسد 0)191/17), 
ولكن فائدة النظرية الماركسية يحد منها بعض الشىء الحماس الزائد 
للعلماء الماركسبين الذين تحدوهم الرغبة في العمل داخل إطار نظرياتهم 
دون اعتبار لطبيعة البيئة والعنصرء وعلى سبيل المثال فإن التحليل 
الماركسي للمجتمعات القطاعية البناء التي تعيش في المناطق منخفضة 
الانتاج (ري /8 ١917/0‏ تيروى ه70 1917و 191/0 أ / ب) مازال في 
نظر ناقديه غير مقنع إلى حد أن جُوذْلِييه :600016 وهو نفسه ماركسي - 
وصمه بأنه (ماركسية فجة) (جودلييه لال191). 


ب) صلة القربى والنظام السياسي: 

طبقًا لما في المعاجم فإن وشائج القربى تقوم على صلة الدم أو 
الميلاد» أما صلة النسب فهي علاقة تأتي عن طريق الزواج. وهذان 
النوعان من العلاقات ذوا روابط وثيقة فيما بينهما في نظر علم الإنسان 
الاجتماعي . وكل الثقافات فيها درجات مختلفة من القرابة والمصاهرة. 
وهذه الدرجات بما تستتبع من حقوق وواجبات تكون ما يسميه علماء 
الإنسان الاجتماعيون (نظام القرابة) ويحدث في بعض المجتمات أن 
يكون كل فرد في المجتمع - أو على الأقل يعتقد هو ذلك . ذا علاقة قربى 
أو نسب بكل فرد آخخر في نفس المجتمع. وفي مجتمعات أخرى بينها 
معظم المحتمعات الغربية ‏ نرى أن أقارب الرجل وأصهاره يحددون ‏ 
لأسباب عملية ‏ في إطار عدد يسير من الأقربين فحسب . وفي كل الأحوال 


)١(‏ انظر أحمد /1917 وعَلّوى 1919/1 و1977 لنقد التحليلات غير المتزنة لقرى 
البنجاب . 
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فإن هناك في كل مجتمع صلات قربى ونسب تعترف بها كل الثقافات 
ويتهم علماء الإنسان الاجتماعي بأنهم يعطون ما هو أكثر من المطلوب 
من الاهتمام لحساسيات وتعقيدات المصطلحات الخاصة بصلة القربىء 
وبالإغراق فيما أسماه مالينوفسكي (علم جبر القربى) ولكن هناك أسباب 
وجيهة لاهتمامهم بعلاقات القرابة. حقًا إن القليل جدًا من العلاقات 
الشخصية التي تكون الإطار الاجتماعي للأوروبي الغربي هي علاقات 
قرابة» فالقرابة تلعب دورًا بسيطًا أو لا أثر لها على الإطلاق على علاقاته 
بأصدقائه ومخدوميه ومعلميه ورفقائه أو علاقاته داخل الشبكة المعقدة من 
العلاقات السياسية والاقتصادية والدينية التي يشارك فيها. ولكن في كثير 
من المجتمعات الصغيرة نجد أن لعلاقات القرابة أهمية كبرى. فالمكان 
الذي يعيش فيه الفرد وجماعته» أو مجتمعه. الذي عليه أن يخضع لنظمه 
ويخضع غيره لهاء ونوعية أصدقائه وأعدائه. وتحديد من يتزوج أو لا 
يتزوجء وتحديد الذين يأمل أن يرثهم» وإلى من تؤول مكانته وثروته كل 
هذه الأمور وكثير غيرها قد يحددها مكانه من وشائج القربى . ففي مجتمع 
كل من فيه يرى نفسه ذا قربى بكل من عداه. فإن كل علاقاته الاجتماعية 
تقوم بالضرورة على القربى والمصاهرة. وحتى في المجتمعات التي لا 
تقوم فيها علاقات قربى بمثل هذا الشمول. فإن تلك العلاقات تظل تلعب 
دورا أكثر فاعلية مما هو الحال في المجتمعات الغربية الحضرية 
والصناعية . 

ولنسأل: لِمّ تكون لصلة القربى كل هذه الأهمية في المجتمعات 
الصغيرة؟ فلتكن إجابتنا قصيرة . 

إن درجات صلة الدم المتعارف عليها لها وجود في كل أنواع 


المجتمعات ‏ حتى أبسطها من حيث المستوى التقنى ‏ كوسيلة لتحديد 
سككده 


العلاقات الاجتماعية وتنظيمها. وهذه حقيقة واقعة رغم أن درجات الصلة 
قد يختلف تحديدها من ثقافة إلى أخرى. ففي كل مجتمع يولد الناس من 
ظهور الرجال وأرحام النساء. وفي معظم المجتمعات يعترف الناس بروابط 
الأبوة والأمومة وتبادل الإعالة» والاعتماد بين أفراد الأسرة» وهذا يؤدي 
بدوره إلى الاعتراف بروابط أخرى كتلك التي بين الإخوة من الأبوين وبين 
الأجداد والأحفاد. وحتى في أبسط المجتمعات فإن صلة القربى لها 
درجات معدة تستخدم للتمييز بين الناس الذين يولد الفرد بينهم» ولتنظيم 
علاقته بهم. وليس هناك طريق اخر لتصنيف الناس في مثل تلك 
المجتمعات - إلى جانب الجنس والعمر ‏ غير هذا الطريق الذي هوجزء 
لا يتجزأ من بناء المجتمع . 

ودرجات صلة القربى لا ينفرد بها الإنسان وإنما توجد في جميع أنواع 
الحيوان أيضًا. ولكن الفارق الحاسم هو أن بني الإنسان بخلاف جميع 
أنواع الحيوان يستخدمونها لتحديد الصلات الاجتماعية. وحين يتحدث 
عالم الإنسان عن صلة الابن بأبويه؛ أو الصلات بين أبناء العمومة 
والخؤولة, فإنه لا يعني بالدرجة الأولى صلة الدم بين هؤلاء الأقارب» رغم 
إدراكه لقيامها بينهم» وإنما الذي يعنيه أولّا هو الصلات الاجتماعية بين 
الأقارب» وكيف أن تلك الصلات تعني في الثقافة التي يدرسها أن صلة 
القربى تستنتج بالضرورة أنواعًا محددة من السلوك الاجتماعي » وأنماطًا 
معينة من التطلعات والقيم والعقائد. وهي صلة ذات أهمية خاصة فيما 
يتعلق بالمجتمع القبلي . 

أما بخصوص النظام السياسي فإن صياغة رادكلف براونء وهي 
صياغة: أخذها عن التعريفات الكلاسيكية التي جرى على استعمالها 
ماكس ويبر :8مه/لا ١13‏ وأخرون» تعد صياغة أكثر فائدة مما عداها رغم أننا 
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سترى أنها ليست كافية هي الأخرى. 

ففي تصديره لكتاب النظم السياسية الإفر يقية ومرهأهزة لوعاألامط مهولقم 
كتب يقول إن أي نظام سياسي يعنى في المقام الأول بالمحافظة على 
النظام أو إيجاده في المجتمع داخل حدود إقليم ما بالاستخدام المنظم 
لسلطة الإجبار باستخدام أو احتمإل استخدام القوة المادية. وهذا 
التعريف يستخدم معيارين فهناك (أولا) إشارة إلى الهدف الذي يوجه إليه 
النشاط السياسي في إقليم ما وهو تقنين وضبط النظام الاجتماعي داخل 
حدود ذلك الإقليم. و(ثانيًا) هناك ذكر للوسيلة التي يمكن بها تحقيق 
ذلك؛» وتتلخص في الاستخدام المنظم للسلطة استخدامًا تظاهره القوة. 
ويمكن لعلماء الإنسان الاجتماعيين استخدام المعيار الأول استخدامًا له 
عائده من الفائدة . 


فهناك درجة معينة من النظام يمكن تحقيقها في كل مجتمع . وعلماء 
الإنسان الاجتماعيون يعنيهم أن يكتشفوا السر وراء ذلك . ويعنيهم كذلك 
على المستوى الإقليمي ». أو القبلي. والفعالة كذلك في عملية إقامة 
علاقات وحفظها قائمة مع وحدات إقليمية أو قبلية أخرى . 

وحري بنا ألا ننزعج إذا اكتشفنا أن نظامًا معيئًا مثل طلب الثأر في 
بعض المجتمعات. لم يدرج بين النظم التي اعتدنا اعتبارها ذات وزن 
سياسي » إذ ينبغي أن نهتم بواقع الحياة الاجتماعية وليس بالمصطلحات 
التي نستتخدمها في تسمية ذلك الواقع . وإن كان من واجبنا على كل حال 
أن نستخدم الكلمات بحذر حتى لا نطمس معالم ذلك الواقع. وحين 
نبحث في الظواهر السياسية في المجتمعات الصغيرة» فإن هناك ما يمكن 
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أن نقوله عن الجانب السياسي لنظم اجتماعية معينة فيهاء مما قد لا يتيسر 
قوله عن نظم أخرى فيها وظيفتها أصلا سياسية . 

وكثيرًا ما يحدث أيضًا أن تكون النظم ذات الأهمية السياسية في 
المجتمع لها أيضًا تأثيرها الاجتماعي في قطاعات أخرى من المجتمع . 
للسلطة تظاهرها القوة ‏ تكتنفه المصاعب حين يطبقه علماء الإنسان على 
بعض المجتمعات التي يدرسونها. فهم يستطيعون بالطبع أن يتحدثوا عن 
السلطة والقوة في دول مركزية الحكم مثل تلك التي يعرفها معظمنا في 
العالم الغربي حيث الملوك, والهيئات النيابية, والمحاكم» والقضاة» 
وقوات الشرطة . وكثير من المجتمعات الصغيرة لها من هذا القبيل » وإن 
كانت نظمها السياسية بالطبع أقل إتقانًا. إلا أن هناك أيضًا بعضًا من تلك 
المجتمعات حيث لا توجد تلك النظم . ففى قبائل كالنوير :دالا 756 أو 
التالنسى 1/8050 7068 فى شمال غانا 60308 لا توجد مؤسسات سياسية 
متخصصة . ولابناء منظم للسلطة التى تظاهرها القوة المادية . (وليكن 
واضحًا هنا أن هذا لا يعني أن القوة المادية لا تستخدم في تلك 
المجتمعات). ورغم غيبة المؤسسات السياسية والقوة المادية فإن تلك 
المجتمعات تتمتع بالنظام واستمرار البناء الاجتماعى وقد يمكن إثبات أن 
لهاكانا هبابما أيضًا:. ولا غيرة هنا بأن السلطة الساسية قدكون مورعة 
توزيعًا واسعًا على طبقات من كبار السن, أو رؤوس الأسرء. وتحميها 
الجزاءات الدينية . وعقوبات السحرة» وليس القوة المادية المنظمة . 

فغياب القوة المادية هنا لا يعنى أن السلطة السياسية له وجود لها. 
تحديد ملامحها في المجتمع . 


5 


وحتى حيث لا توجد سلطات سياسية على الإطلاق» كما هو الحال 
فى المجتمعات القائمة على قطاعات اجتماعية» فإن الأهداف السياسية 
يمكن تحقيقها عن طريق تفاعل نظم غير ذات صبغة سياسية في 
المجتمع . وسنرى في ما بعد كيف يحدث ذلك . وهنا كما هو الحال دائمًا 
سنرى أن مجموعة المفاهيم التقليدية عن ذلك في الثقافة الغربية لا يتأتى 
تطبيقها على كيانات تلك المجتمعات غير المألوفة. 


وليست هناك إجابة سهلة مختصرة إذا ما سألنا عن الطريقة التي 
يفكرون بها في النظام السياسي, ويحفظونه قائمًا - قدر ما يستطيعون - 
في المجتمعات القطاعية التركيب» المينية على الكيانات الأسرية التي لا 
تقوم فيها سلطات لها أن تتخذ القرارات السياسية وتنفذهاء إن المحافظة 
على درجة من النظام في الإطار الإقليمي لتلك المجتمعات هي وظيفة 
عدة أنظمة اجتماعية مختلفة. فحيثما تقوم سلالات أسرية تضع المبدأ 
الذي تقوم عليه كيانات الجماعات القائمة داخل إطار المجتمع؛ فإنها 
توفر أيضًا القواعد التي تقوم على أساسها العلاقات فيما بين تلك 
الجماعات وحتى فيما بين القبائل كما هو الحال في طلب الثأر. 

وحيثما يكون الانتماء أو عدم الانتماء إلى سلالة أسرية أمرًا له أثره 
على كل أنواع العلاقات الاجتماعية تقريبًاء كما هو الحال في قبائل 
النوير» حيثما يكون الأمر كذلك فإننا نلمس ارتباطا بين الكيانات السلالية 
والحدود الإقليمية للجماعات يكاد لا يخطئه النظر. 


السلالي في كثير من المواقف الاجتماعية» كما هو الحال في قبائل 
التالنسي فإنه تبقى للانتماء السلالي أهميته الكبرى. 
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ومرة أخرى فإن الأمر هنا أساسًا وإلى حد كبير جدًّا ‏ أمر درجة 
لانوع. والسؤال الهام هنا ليس عما إذا كان هؤلاء الناس أو أولئغك هم 
مجموعة سلالية» إنما هناك عدة أسئلة أخرى أكثر أهمية هي : أي نوع 
من الأهمية الاجتماعية والسياسية ‏ إذا كانت هناك أهمية - تتمتع به 
الانتماءات السلالية في هذا المجتمع أو ذاك؟ وإذا كانت قطاعات 
المجتمع تقوم على تلك الانتماءات فما حجم تلك القطاعات, وأي عدد 
من الأجيال تتلاشى بعده؟ وأي أنماط السلوك الاجتماعي والقيم يصطبغ 
بها ذلك الانتماء؟ 


إن دور الانتماء السلالي كمبدأ تنظيمي في المجتمع. يختلف 
اختلاقًا كبيرًا من مجتمع إلى آخرء ولكن هناك اتفاق عام على أن هناك 
أنواعا من الحقوق والواجبات ذات الصلة الوثيقة, والتي تنتقل من جيل 
إلى جيل عن طريق الانتماء السلالي» وفي كثير من المجتمعات تتصل 
تلك الحقوق والواجبات بالمكانة التحكيمية» والاجتماعية والسياسية 
بأوسع معانيها. كما أنها بالتأكيد ملزمة لكل المجموعات التي لها مكان 
على شجرة السلالة» ورغم أن المجتمعات القطاعية التركيب بها توزيع 
غير معتاد لمراكز القوة واتجاه إلى تحقيق المساواة بين نسل السلالة 
الواحدة. فإن هذا النوع من (الديمقراطية) جزء من بنية المجتمع, ولا 
يقوم على نظام فكري معين, وليس له نظريات سياسية» أو مبادىء مكتوبة 
يقوم عليها. 

إن الانتماء السلالي مع ما يتضمنه من سلوك اجتماعي يفرضه فرضًا 
من خلال العرف الاجتماعي» هو علامة مميزة لهؤلاء الذين لهم مكان 
على شجرة السلالة عمن لا مكان لهم عليها. 


ومن ثم فإن هناك إحساسًا اجتماعيًا مبالعًا فيه بقيمة الانتماء السلالي 
ا 


في كثير من المجتمعات. حيث يعتنى عناية مثالية بتنسيق فروع السلالة 
على شجرة النسب» بحيث تنعكس مراتب الأجداد والأحفاد إلى أعلى 
وإلى أسفل على فروع الشجرة. ويسري نظام التركيب القطاعي ومبدأ 
الانتماء السلالي على بناء المجتمع كله» وهو بذلك يسهم في المحافظة 
على تماسكه. وإن البنية السياسية الفوقية المسيطرة على مجتمعات 
القبائل التي تنتهي سلالة كل منها إلى جد واحد لهي امتداد نوعي لنظام 
القطاعات السلالية. وتتدرج شجرة السلالة تدرجًا هرميًا في تحديدها 
للمجموعات المتشابهة الأصل والتكوين» التي لها القدرة على توجيه 
المصالح الاجتماعية والسياسية في المجتمع إلى الاندماج أو التفتت على 
أساس اندماج وتفرق تكتلات من تلك المجموعات وهذا النظام السلالي 
القبلي في شكله المثالي يقدم لنا تصورًا لنظام طبقي منسق من الوحدات 
الإقليمية (بِيتَرّرُ هاه8 )"١ : ١47٠١‏ في مثل هذه المجتمعات تتوافر 
بوضوح - على كل مستوى ‏ دريجة عالية من الارتباط بين قطاعات البيئة 
والقطاعات السلالية . 


وحين نتحول إلى دراسة المجتمعات (المركزية) فإننا نواجه مشاكل 
مشابهة في مجال التعرف على الأمورء وتحديد درجات فاعليتهاء» وكما 
بينت لوسي مير 9/31 لاسا من عهد قريبء» فإنه لا يجوز لنا أن نبسط الأمور, 
بأن نقسم المجتمعات. إلى ذات زعامة, وغير ذات زعامة. بل إذا استطعنا 
فلنبدأ بأن نصنف الأنظمة السياسية الصغيرة» فهذا أمر أهون وإن كان 
هناك عاملان يسهمان في جعل هذا التصنيف أقل سهولة. 

أولهما: أن التنظيم السلالي قد يكون مازال يتمتع بأهمية سياسية 
كبيرة حتى في المجتمعات ذات الزعامة» أو الملكية الاسمية التى تصنف 
تبعا لذلك على أنها مجتمعات مركزية السلطة. فمثل: لو حديكة أن 
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وحدات النوير القبلية اعترفت برجل واحد أو سلالة من السلالات على أنها 
ذات المكانة الأولى في طقوسهاء بينما يحتفظ النوير ككل بنظامهم 
الاجتماعي الحالي القائم على القطاعات؛ فهل يحق لنا حينئذ أن نقرر 
أن لهم نظامًا سياسيًا مركزيًا؟ 


إننا سوف نتردد ‏ وبحق ‏ في أن نفعل ذلك» ولكن هذا لن يمنع من 
أن كل نوع من الانتماء العام في مجتمع من المجتمعات لزعامة مركزية 
مهما كان ذلك الانتماء ضعيفاء ومهما كانت السلطة الممنوحة للزعامة 
محدودة ‏ له نتائجه السياسية. إننا حين ندرس ما نسميه بالمجتمعات 
المركزية» علينا أن نتفحص عن قرب طبيعة السلطة السياسية المركزية 
وحدودها ‏ إذا ما كانت هناك سلطة ‏ في تلك المجتمعات . 

أما العامل الثاني عند لوسي مير: فهو يتعلق بطبيعة التصنيف. وقد 
أشرنا إليه سابقًا. وينطوي على حقيقة هي أن هناك العديد من 
المجتمعات والتجمعات البشرية» لكل منها لغة واحدة وثقافة واحدة 
وتتسم بنوع من الإحساس الخاص بالشخصية القبلية» ولكن ليس بها 
زعامة مركزية بل تتكون من مجموعات من الوحدات الصغيرة المستقلة 
نسبيًا. هذه الوحدات قد لا تكون قائمة على مجموعات سلالية من الأفراد 
ولا على مستويات الأعمار بل ربما تكون كل منها دويلة مركزية السلطة 
السياسية أو مشيخة قبلية يتمركز كل منها حول زعيمهاء وتتمتع بالاستقلال 
السياسي عن غيرها. 

وقبائل الْسَوكومًا 58 109 والنيامويزى #وس«مهيرلا 76 ذات المكانة 
في تنزانيا مهدده؟ مثل لهذه الجماعات, وتقريرنا ما إذا كان هذا النوع من 
المجتمعات مركزيًا أو قطاعيًا يتكون من وحدات يعتمد على الزاوية التي 
ننظر منها: هل ننظر إلى ا ل جد 


أم إلى المجتمع الشامل لها ككيان واحد. وبوجه عام فإن من الأوفق جدًا 
أن نتحدث عن مثل هذه المجتمعات كما لو كانت مركزية السلطة . لأنها 
تختلف بالفعل عن النموذج التقليدي للمجتمعات القطاعية التي تحدثنا 
عنها في الجزء الآول من هذا القسم» ذلك أن افرادها يتطلعون دائمًا إلى 
فرد يتزعم المجتمع يكل وجدانه» تكون مكانته واضحة سواء في الطقوس 
أو من الناحية السياسية؛ أو في كليهماء ومعترف بها في دائرة أوسع من 
دائرة الوحدة وحدهاء سواء كانت الأسرة أو القرية. 


ونحسن صنعًا لو أخذنا في الاعتبار: 


أولا: أن المركزية إلى حد كبير مسألة درجة» ومسألة من أي الزوايا 
ننظر إلى الوضنع الاجتماعي . 

ثانيًا: أنه أيّا كان تعريفنا لمعنى المركزية فإنها لا تعدو أن تكون واحدًا 
فحسب من عدد من المعايير التي يفيدنا استعمالها في تصنيف النظم 
الاجتماعية الصغيرة . 


'ورغم أن الملوك في مثل هذه المجتمعات المكونة من وحدات» قد 
لا تكون لهم سلطة سياسية, فإنه ينظر إليهم عادة بالاحترام بل وبالخوف . 
وكثيرًا ما يصبح الملك منهم رمزًا لشخصية بلاده وكثيرًا ما يسود اعتقاد 
بأن أي أذى جسدي يلحق به يؤذي بلاده كلها. ومن ثم فعليه أن يحتفظ 
بسلامة جسده طالما هو يحكم . فإذا ما بدأ الوهن يسري في أوصاله فإن 
الرأي يكون ‏ أو لعله كان كذلك في الماضي - أنه من الأوفق أن تقتله 
زوجاته أو وزراقه سرًا حتى لا تشاركه بلاده التي يحكمها الوهن الذي 
أصابه وقد أثار فريزر 62# في بحث معروف لهء كتبه عن الملكية 
المقدسة إلى القيمة الرمزية لهذا الصنف من الملوك . وليس الأمر هنا أن 
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الناس ينظرون إلى الملك كما لو كان في حقيقته قريبًا قرا خاصا من إله 
القبيلة أو الهتهاء ومن ثم فإنه قد يتوسط لدى الالهة لصالح شعبه. ليس 
الأمر كذلك (وإن كان الواقع أن أفراد شعبه يعتقدون ذلك أحيانًّ). إنهم 
في الواقع ينظرون إليه على أنه مختلف عن الأفراد العاديين في شعبه 
وأسمى منهم لأنه بمعنى أو أخر لا يمثل شعبه فحسب. بل هو تجسيد 
فعلي لوطنه كله . ش 

ومن هنا فإن شعبه يعتقد فعلاً أن له مكانة ونقاء فريدين. والمثل 
السائر لمثل هذا النوع من الملوك هو الرث 888 106 في قبائل الشينّك 726١‏ 
“0هانم8 بالنيل الأعلى الذي قال عنه اقنز برتشرد إنه يملك ولا يحكم . 
وشعب الشيلك ينتظم في عصبيات تجتمع كل منها في أب واحد هي 
شبيهة في كثير من النواحي بتلك الوحدات التي في قبائل النوير. ويحفظ 
النظام العام فيها «بالجهود الذاتية» وليس بأي نوع من الإرادة المركزية . 

ورغم أن الدور السياسي للملك ضثيل للغاية» أو غير موجود إطلاقًا 
في مثل تلك المجتمعات. إلا أن له أهميته السياسية . إذ الملك هو الرمز 
الحي لوحدة الشعب الذي يحكمه. وكونه تجسيد لكيانهم يميزهم عن 
الشعوب المجاورة . وقد يحدث كما حدث في حالة الشيلك . أن الملكية 
ذات الوظيفة الرمزية والتي لها طبقًا للتقاليد سلطة سياسية ضئيلة» أو لا 
سلطة لها إطلاقًا قد تصبح لها تلك السلطة الكاملة في أعقاب تغيبر 
اجتماعي أو كنتيجة من نتائج الحكم الأجنبي . 

فقن ودوك ند أن اع اف الأنتلطة النارية يتما معنا ورك 
ورائه كل سلالته إذا كانت وظيفته وراثية) على أن لا يوحد سيطرته السياسية 
في مقابل تلك السيطرة الملكية الطقوسية البحته التي لا ضمان لها في 
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لهم هذا الحق من قبل . 

وننهى حديئنا عن هذه النقطة بالإشارة إلى كتاب : 

والفظ السياسية الإافريقية) 8/5675 اوهناناهم هام (فسورتس 
5م وإقنز برتشرد )197١‏ الذي يميز بين أنواع ثلاثة من النظم 
الاجتماعية القبلية. رجال الأدغال (الْبُوشّمِنْ 60«وده ) حيث تتساوى 
العلاقات السياسية مع صلات القرابة (” -/ من المرجع نفسه) . ثم النوع 
الشاني: ويسمى المجموعة (أ) ويضم الدول الموحدة ذات الملوك 
والزعماء الرؤوس الذين يحكمون دولا مجتمعاتها طبقية . والنوع الثالث: 
ويسمى المجموعة (ب) وتضم الأنظمة التي تحكمها السلالات والتي 
تتميز بالسمات التالية )١(‏ قيام وحدات قبلية (؟) وجود شجرة سلالية من 
(أب) واحد تأخدذ الشجرة منه أسمها (وكون السلالة من الظهر له الأهمية 
القصوى التي لا تضاهيها سوى السلالة من البطن في مجتمعات أخرى 
(ليتش ١/91١ب).‏ (") وحدة أصل الكيان القبلي وفيه تقوم مجموعة 
صغيرة مقام الجنين الذين ينمو منه كيان القبيلة (جِلْْرٌ 1958 : 4). (4) 
المساواة الشاملة في المجتمع أي النظام السياسي الذي يقوم بغير زعامة 
على رأسه ويضاف إلى هذه الأنواع من النظم القبلية نوع آخر هو «دولة 
القطاعات)» (سوثول المطادمة *19817) . 
ج( العقائد والسحر والدين: 

لطالما كان على علماء الإنسان أن يأخذوا في الحسبان عقائد وقيم 
المجتمعات التي يدرسونها. ورغم أن النظرية الوظيفية ولدت اتجامًا إلى 
تشتيت الانتباه عن مثل هذه الموضوعات, إلا أنها طورت فهمنا لطرق 
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التفكير عند غيرنا من الناس تطويرا كبيرا. عن طريق تأكيدها على أهمية 
الدراسة الميدانية التي تتضمن الاهتمام بكل ما يفكر فيه الناس. حيث 
وضح أنه لا يتأتى فهم النظم أو العلاقات الاجتماعية البشرية فهمًا كافيًا 
إلا إذا أخذنا في الاعتبار العقائد والقيم التي تنطوي عليها تلك النظم . 

ورغم ذلك فإنه ‏ باستثناءات ممتازة قليلة ‏ لم تبدأ الدراسة الميدانية 
المنهجية لطرق التفكير عند الناس وقيمهم وعقائدهم سوى من عهد 
قريب. 

وكانت المشاكل التي تعترض دراسة طرق التفكير عند من يسمون 
(بالبدائيين) نادرًا ما تبدو معقدة لعلماء الإنسان الأوائل فكان من السهل 
على الناس أيام العصر الفكتوري مثلاً أن يتصوروا أن أي تفكير يقوم به 
البدائي هو تفكير بسيط (طفولي) (وهذه صفة استعملوها كثيرًا)» لا يعدو 
أن يكون تفكيرًا أدنى نوعية من تفكيرهم. ولم تكن الدراسة الميدانية 
المكثفة, التي قدر لها أن تقدم إلينا عن طرق الحياة والتفكير عند هؤلاء 
الذين هم (أبسط) منا ما يفيد سطحية الاراء السائدة عنهم وقصورهاء لم 
تكن تلك الدراسة الميدانية قد بدأت بعد. 

وفي فرنسا في السنوات الأولى من هذا القرن أسس عالم الاجتماع 
'الفرنسي الشهير أميل دركيم مدرسة لعلم الإنسان الاجتماعي سميت 
جماعة (الحولية الاجتماعية ودوأوهاماءه5 8006 ) وهو اسم المجلة العلمية 
التي أصدروهاء وخخصص علماء تلك المدرسة جزءً! كبيرًا من جهودهم 
لدراسة الأفكار أو التصورات الجماعية عهل«اءهااه0 دمننهامووفهمه8 لدى من 
أسموهم (البدائيين)» سواء عن أنفسهم أوعن العالم حولهم . وكأسلافهم 
فإن هؤلاء العلماء قاموا بعمل ميداني ضتئيل» أو حتى لم يقوموا بعمل 
ميداني على الإطلاق» فكانوا يعتمدون في معلوماتهم في معظم الأحيان 
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على ما كتبه الرحالة» وأعضاء بعثات التنصيرء مما كان يتفاوت كثيرًا من 
حيث القيمة العلمية. 
إننى أود لو أكدت على أن اللماحية والتعقيد» وفي حالات كثيرة 
العمق الذي تتميز به طرق التفكير لدى الشعوب غير ذات النظم الكتابية 
للغاتهاء أو التي أصبحت لها نظم كتابية من عهد قريب فقطء أود لو 
أكدت على أن هذا كله لم يبدأ فهمنا له فهمًا كافيا إلا على أثر د رالعمل 
الميداني المكثف. فحالما بدأ علماء الإنسان يعيشون مددًا تبلغ الشهور, 
بل السنين طولاء بين الأقوام الذين يدرسونهم. يحدثونهم بلغاتهم 
الأصلية» ويشاركونهم أنشطتهم اليومية. حالما فعل العلماء ذلك بدأ 
يتضح لهم أن قوالب الأفكار الغربية القديمة عن طرق تفكير «البدائيين» 
كانت مشوبة بالنتقص بل ومضللة . ولعل من العلامات الكبرى على طريق 
هذا التصور في الفكر الغربي كتاب إقنز برتشرد: (العرافة والكهانة 
والشعوذة بين الأزاندي (/1917) 
6 18 وحمدية نأوة1 300 قعاءة0 , أأوععطاء نالا 
وفي هذه الدراسة فإن معتقدات هذا الشعب الذكي الذي يقطن جنوب 
السودان» تعرض بوضوح لا كمجموعة غريبة غير منطقية من الأوهام عن 
قوى خفية» وإنما كمنهج لمسايرة ضغوط الحياة اليومية وصدماتها. يبدو 
في الإطار الكلي لثقافة الأزاندي عمليًا ومعقولًا إلى حد بعيد. حتى لنرى 
مجموعة العقائد في ثقافة الأزاندي وأيضًا في ثقافات أخرى تشبههاء 
تعطي تفسيرًا لمفهوم سوء الطالع مثلاء (لم كان مقدرًا أن يحدث لي 
هذا؟) كما تبين طريقة مجابهته. والواقع أنه في ثقافة غير علمية كهذه قد 
لا تكون هناك وسائل أخرى لمجابهة مثل هذه المواقف . 


وسأشير هنا بإيجاز إلى نظرية رادكلف براون عن الطقوس. ويقول 
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فيها أن إحدى وظائف الطقوس هي التعبير عن مشاعر أو عن التمسك بقيم 
معينة مما يعتمد عليه المجتمع في مسيرة حياته بغرض تقويتها. وقد 
وضحت لنا الان الحقيقة الهامة التي يقوم عليها هذا الرأي» فالطقوس 
والسحر وتحريم بعض الأشياء» كلها أمور رمزية في جوهرها ومن ثم فهي 
تعبر عن معان خاصة . وكثيرًا ما يظن الناس أن لها تأثيرها. ولا ريب أنه 
قد تكون لها نتائج اجتماعية هامة لهؤلاء الذين يمارسونهاء إلا أن ثمة 
صعوبة تقابلنا في نظرية رادكلف براون عن الطقوس هي أنها عامة إلى 
حد يجعلها غير ذات فائدة عملية كبيرة في دراسة الثقافات البشرية . فإذا 
قلنا كما قال هو أن الأداء الجماعي للطقوس قد يعبر عن قيم لها دورها 
في الحفاظ على التضامن الاجتماعي, ويقوي من فاعليتهاء فقد يكون 
ما نقوله صحيحًا ولكن ليس دائمًا. 


فالطقوس الجماعية قد تكون عامل تفتيت» كما تكون عامل 
تماسكء. وقد يكون فيها تعبير رمزي عن مفاهيم أخرى» إلى جانب مبدأ 
التضامن الاجتماعي . وبعض طقوس السحر مثلا لا يكاد يكون لها أثر في 
الحفاظ على أنماط السلوك التي تساعد على تماسك المجتمع . 

وفوق ذلك فإن نظرية رادكلف براون ‏ كما يصوغها هو لا تدع لنا 
مجالا لاختبار مدى ثباتها. فتماسك بناء المجتمع طبقا لنظريته تعبر عنه 
احتفالات عامة يفترض أنها هى التى تساعد على استمراره. ولكن قولنا 
إن الرقص الجماعي هو ذاته سيم 5 إيجاد الموقف الذي يدعو الناس 
إلى الرقص معًاء قول يشوبه الالتفات حول الحقيقة. ولا يمكن نقض هذه 
النظرية إلا إذا عثرنا على مجتمع فشل بالقيام بالطقوس المطلوبة وترتب 
على ذلك فناؤه . 


ولكن لنعطي رادكلف براون ميزثه الكبيرة على كل حال. فقد نادى 
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(مقتفيًا أثر دُركيم) بأن الطقوس في جوهرها نشاطات معبرة» وأنه يمكن بل 
من المؤكد أن لها آثارًا اجتماعية هامة . فالمجتمع شرط لا غنى عنه للحياة 
البشرية كما نعرفها. ويعبادة الآلهة كما يحدث في الطقوسء فإن الإنسان 
في الحقيقة يعبد نظامه الاجتماعي الخاص به. وقد تعرضت نظرية دُركيم 
عن الدين لقدر كبير من النقد. وهي نظرية أقل سذاجة مما تبدو إذا أدركنا 
بوضوح الشيء الذي فشل ذُركيم في أن يكون واضحًا فيه» وهو أن 
المجتمع ليس شيئاء ولكنه نظام من العلاقات. وأنه من بعض الوجوه بناء 
قائم, وأن العلاقات الاجتماعية التي تتضمن العقائد والتطلعات والقيم» 
وأيضًا التفاعل البشري المرتبط بالمكان والزمان تلك العلاقات لا يمكن 
استخلاصها بالتجارب المعملية على النحو الذي يحدث للمادة العلمية 
في العلوم الطبيعية . فأن نقول أن الطوطمية أو الدين معناها عبادة الفرد 
للجماعة التي ينتمى إليها شيء . وأن نقول أن ما يبجله الفرد هو نظام معقد 
من الأوامر والنواهي الخلقية ومن الحقوق والواجبات التي هي شرط لا 
غنى عن تحقيقه لتقوم الحياة الاجتماعية المنظمة شيء آخر مختلف. 
ولقد عنى دُرُكيم الأخيرة» ولم يعن الأولى » رغم أنه أحيانًا لم يكن واضحًحا 
في هذه النقطة. 

فما فعله كان الارتفاع بالمبدأ المسيحي القائل بأن الناس أعضاء في 
جسد واحد إلى مستوى المبادئ الاجتماعية العامة . ومعظم طلاب العلوم 
الدينية المحدثين ‏ يرون بخلاف ذركيم ‏ أن العقيدة الدينية وممارساتها 
أكثر من مجرد نظام من الرمزية الاجتماعية والخلقية. إلا أن هذا لا ينفي 
أن الرمزية الجماعية يمكن أن تكون لها أهميتها الكبيرة في الإطارين 
العلماني والديني ومن إسهامات ذُركيم الكبيرة أنه بين ذلك بوضوح . 


وكنظرية للطوطمية فإن صياغة ركيم لا تكاد تقنعناء رغم أنها تتضمن 
عله 


نقطة هامة هي أن الطواطم رموز لوحدة الجماعة. شأنها شأن الأعلام وفترة 
الزمالة في المعاهد الدراسية في الغرب. وقد نو (سجمنذفرويّد 
ده 9دناووا5 ) في دراسة الطوطمية. ومثل دُركيم فإنه بنى نظريته على 
النموذج الأسترالي. ومضى فخمّن أن أصل الطوطمية يكمن في عقدة 
أوديب »وام0هت ودام:090 التي كان يرى أنها حقيقة عامة. إذ قال: إنه في 
الأسرة البدائية يشتهي الأبناء زوجات أبيهم. وإنهم لكي يحصلوا على 
الزوجات يقتلون أباهم ويأكلونه» ثم بعدئذ يعذبهم الندم, وتصبح الوليمة 
الطوطمية (التي كانت تحدث في أسترالياء وليس في أي مكان آخر) في 
حقيقة أمرها إعادة تمثيل لجريمة قتل الأب الأولى . 


ولا يبين فرويد في أي حقبة من التاريخ البشري حدث ذلك.» كما 
لايبين ما إذا كان ذلك حدث مرة أو مرات عديدة . ولا يأخذ علماء الإنسان 
الاجتماعيون نظريته مأخذ الجد. وهم على كل حال لا يعنيهم كثيرًا 
البحث وراء الأصول المجهولة للنظم البشرية. وما فعله فرويد هو أنه نقل 
فراسته العلمية التي لا شك في أهميتها الكبيرة» (على الأقل في الثقافات 
ولكن هذا يحول ,أيه إلى نظرية لا يتأتى إثباتهاء ومن ثم فهي مجرد 
افتراض لا قيمة له إلا كتعبير أسطوري عن قيم معيئة في مجال التحليل 
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ومصطلح (الطوطمية) يدل على عدد كبير من الظواهر. وبوجه عام 
فإنه يستخدم عند الإشارة إلى مواقف اجتماعية, يظهر فيها كل واحد من 
بإظهار تقدير خاص - لا يصل بالضرورة إلى حد العبادة أى التقديس ‏ تجاه 
شيء ما في عالم الطبيعة أو الثقافة. 
ام 


ويصل بنا هذا إلى نقطة أخيرة: إلى ماذا يرمز السلوك الديني؟ 
ويصف ذُرُكيم المعنى الذي يرمزإليه السلوك الديني إلى أنهعبادة المجتمع 
لذاته» أو بمعنى أكثر تعقيدًا هو الطريقة التي يؤكد بها الناس ويزيدون من 
أهمية الإبقاء على نظام الاعتماد المتبادل الذي يقوم المجتمع عليه. 
ويرى رادكلف براون أن الطقوس تعبر تعبيرًا رمزيًا عن مشاعر أو قيم معينة 
يتوقف على قبولها استمرار المسيرة الآمنة للمجتمع. وهذا الرأي هو في 
جوهره ترديد لرأي دركيم ويشبهه أيضًا في التغاضي عن حقيقة هامة هي 
أنه قد يكون الصراع وتعارض الأهواء في المجتمع مكونين هامين من 
مكونات النظم الاجتماعية كالانسجام فيها سواء بسواء» وقد يصبح كلاهما 
أيضًا بؤرة المشاعر فى الطقوس . ويرى رادكلف براون أيضًا أن الطقوس 
لني اتن كما هر ارس عام الإنسان إلى المجتمع . 


فقد تعبر عن اعتماده أساساً على الجزء الذي يعيش في عالم الطبيعة 
لذي هو جزء منه . 


لقد رأينا كيف أن الطقوس ومعها الكثير من السلوك الديني تترجم 
القوى الطبيعية الخارجة عن سيطرة الإنسان إلى موجودات رمزية» يمكن 
التعامل معها من خلال تأدية الطقوس . فالطقوس لغة يتحدث بها الإنسان 
عن أشياء يحس بأنها حقيقية وهامة. ولكنها ذات طبيعة لا تقبل الوصف 
العلمي . وحتى لو كان الإنسان الحديث الأكثر تقدمًا أقل استعدادًا لأن 
ينسب فاعلية عمليته إلى الرموز التي أوجدها هو لكي يعبر عن الرهبة من 
الوجود المحيط بهء ومن المعنى النهائي لخلق ذلك الوجود فإنه ييبحس 
دافع يدفعه إلى أن يعبر عن إدراكه لكل ذلك . وليست هناك وسيلة أمامه 
بر وهو في مجالات خارج نطاق العلم ‏ سوى الرموزء وليس هناك 
. يحط من قدر الدين إذا قلنا أن الرموز الدينية من صنع الإنسان, لأن 
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الطقوس إنما هي وسيلة تعبير عن شيء ما وليست تعبيرًا عن ذاتها هي . 

والدراسات المقارنة للعقائد. والممارسات الدينية. فى الثقافات 
المختلفة» قد توحي بأن حقيقة الدين ‏ كما هو الحال في كل أنواع السلوك 
الرمزي الأخرى - لا تلبث أن تشوه إذا ما أصبح الرمز ذاته ‏ وليس الشيء 
غير المحدد الذي يرمز إليه ‏ هو الحقيقة النهائية. 


د) علم الإنسان الاقتصادي: 

يجدر بنا أن نقدم لهذا الجرء من البحث. بإشارة موجزة إلى 
الاتجاهين السائدين في نظريات علم الإنسان الاقتصادي : 
© نظرية الاكتفاء الذاتي . /امءط1 أومنامماوطره . 
© نظرية التقعيد روهوط1 ؛ؤالهه,م© . 
وقد أوجز يُولَيَاني أملرامع ١954‏ ب : 177) جوهر كل من الاتجاهين كما 
يلي : 
الاكتفاء الذاتي : 
)١‏ يعتمد على الحقائق . 
؟) لا يتضمن إشارة إلى وجود اختيارات ولا إلى وجود نقص في الوسائل . 
*') يتضمن وجود قوة جذب . 
5) ووجود قوانين الطبيعة. 
(ب. بوهائنٌ اقم د58 1969) . (ب بوهَائنٌ دل يوهَائنُ .)١1554‏ 
(بوهاننٌ ودالتن دنهم ؟1951) . (دالتن كحك لت هى لات رى 
4) . (مياسو »«دمعدانه91 1455 . ؟/191) (ب يولياني امدرادم 4 4 18 
)١19588 5‏ (يولياني واخرون ا1948) ورسالتز وطاطدة مكو 
8). 


- كمد 


الاتجاه إلى التقعيد: 

. يعتمد على المنطق‎ )١( 

(1) وبه مجموعات من القواعد تشير إلى الاختيارات بين الاستتخدامات 
الممكنة للوسائل غير الكافية . 

(") ويتضمن الوصول من القضايا العامة إلى القضايا الخاصة . 

(5) ويعتمد على القوانين العقلية (برلئج وماكسة 19517) و(كانسين 
مداومة0 1955) و(دين 6و2 1967) (إيستينٌ مأواعم6 7 195) 


و(فيرت 00م 1954 1955 191070) وهل 100 ه147) ورلوكليرٌ 
0ه 7 195) و(سالْزٌ برى لااناططوالة5 1١‏ 195) . 


وبحث كانسين وعنوانه: (الحد الأقصى كوسيلة قياس: الخطة 
والنظرية.1475) يعرض الاتجاه التقعيدي بوضوح. وقد ظهرت مؤلفات 
'تعرض الاتجاهين أصبحت معروفة في عالم البحوث (فيرْثُ 1910١‏ - 
لوكلير ود شتيّدر 56061061 لصة ل/0ه! ١95/4‏ ) . 
ودون رغبة في إقحام أنفسنا في جدل حول الاتجاهين: اتجا 
لاكتفاء الذاتي . والاتجاه التقعيدي في علم الإنسان الاقتصادي . اللذين 
حظيا بقدر متزايد من البحوث المعقدة. دون أن نقحم أنفسنا في ذلك» 
نقرر أن قلة من بين علماء الإنسان والاقتصاد. ينكرون وجود علاقة وثيقة 
للغاية بين المجتمع وبيثته الاقتصادية من ناحية» والأنشطة التي تحدد 
شكل النظام لاماي فيه من ناحية أخرى. ودراسة اقتصاديات 
المجتمعات البسيطة :: تنقسم إلى قسمين» سنتحدث عن كل منهما على 
حدة. فأولًا : هناك سؤال عن كيف يتأتى للناس استخراج ضرورات الحياة 
المادية من البيئة. وللإجابة عليه فإننا نركز على الوسائل التي تستغل بها 
الموارد» وعلى أنواع الأنشطة الاجتماعية التي تتضمنها 1 الإنتاج . 
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ثانيًا: هناك سؤال آخر هو: ماذا يجري للسلع بعد إنتاجها؟ إن مصير 
معظمها في النهاية بالطبع هو الاستهلاك. ولكن كثيرًا ما تنطوي تلك 
العملية على أنظمة معقدة للتوزيع والتبادل» مما لا يتأتى فهمه كله ببساطة 
على أساس اقتصادي بحت. 


وأيل متطلبات الجماعة البشرية» وأعظمها أهمية هي القدرة على 
الحصول على الغذاءء وفي بعض المجتمعات بسيطة الحياة للغاية» فإن 
هذا هو الشغل الشاغل لكل فرد من الطفولة إلى الممات . ومن الحقائق 
الثابتة أن كل شيء تأكلهء سواء كان حيوانيًا أو نباتيًا أو (أحيانا) معدنيًا 
يجيء مباشرة أو بطريق غير مباشر من الأرض . وهو أمر أقل وضوحًا بكثير 
لدى فرد في العصر الحديث يعيش في عالم الطعام المحفوظ والمتاجر 
الكبرى, عنه عند فرد يعيش في جماعة من الفلاحين يعيشون على الحد 
الأدنى. أو قريبًا منهء وبجانب الطعام فإن البيئة أيضًا تعطي المأوى 
والملبس والأدوات الضرورية . 

ويفرق علماء الإنسان في العادة ما بين أنواع ثلاثة من وسائل 
الحصول على تلك الضروريات» وفي القرن الثامن عشر فيما بعده» 
أصبح من المعتاد أن ترتب الجماعات التي تستخدم تلك الوسائل طبقًا 
لدرجات تطورها نحو التقدم في استخدامها. وأبسط الجماعات هي تلك 
التي تعتمد كلية على (الإغارة) على البيئة . وهؤلاء هم صيادو الحيوانات, 
وجامعو الثمارء وأحيانًا صيادو الأسماك. وهم يقيمون أودهم في كثير من 
الحالات بدرجة ملموسة من البراعة بجمعهم الفاكهة البرية والجذور 
وغيرها في مواسمها وبالقنص واستخدام الشباك . والاسكيمو 60050 أناس 
من هذا القبيل» وقد حققوا درجة واضحة من السيطرة على بيئة غاية في 
القسوة. أما مجتمعات غابات المنطقة الحارة مثل أقزام إفريقيا الاستوائية 
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'وأقوام جنوب شرق اسيا فإنهم على درجة من التقنية أبسط كثيراء ويعيشون 
فى بيئة أقل قسوة بكثير من بيئة الأسكيموء أما سكان المناطق الجافة مثل 
البوشمن في جنوب إفريقياء وسكان استراليا الأصليين فقد طوروا أنفسهم 
على التوافق الدقيق مع بيئتهم شاسعة المساحة. بحيث جعلوا السلع أقل 
كمية وأخف حملا وكثيرًا ما لا يكون بينهم تنظيم قبلي فوق مستوى 
تجمعات يتكون كل منها من عدد قليل من الأسر وهي التجمعات التي 
تقوم عليها الوحدات الاقتصادية الفعالة» في محيطهم ومن الطبيعي في 
مثل هذه الظروف أن يكون للتضامن داخل تلك الوحدات أرقى درجات 
القيم في الجماعة إذ أن كل فرد فيها يعتمد اعتمادًا كليًا على المساعدة 
المتبادلة والتعاون مع زملاثه . 

ولقد بدأ الإنسان يستأنس الحيوانات المتوحشة في عصر ما من 
التاريخ غير المسجل . وباستئناس بعض الأنواع الهامة منها مثل الماشية؛ 
والماعزء والأغنام» أصبح في إمكان الجماعات البشرية أن تقيم حياتها 
على منتجات قطعانها. ورغم وجود مجتمعات عديدة ‏ من بينها أكثر 
المجتمعات تقدمًا ‏ يقوم فيها اقتصاد مختلط رعوي وزراعي إلا أن مركز 
الأهمية الاقتصادية يختلف كثيرًا من مجتمع إلى مجتمع» ومازال هناك 
الكثير من الناس الذين تقوم حياتهم كلها أو كلها بالتقريب ‏ على 
قطعانهم. وبعض جماعات الرحل في منطقة المراعي الاسيوية دمم8:6 
يمكن أن يصنفوا ‏ أو قد صنفوا بالفعل ‏ في هذا النوع» كما صنفت فيه 
قبائل الماساي نهدلا 109 النيلية الحامية منازمهن -واثلة في شرق إفريقيا. 
وكوضع عام فإن الماساي عاشوا دون استثناء على لحوم وألبان ودماء 
ماشيتهم: وعافوا الغذاء النباتي واحتقروا هؤلاء الذين يحفرون الأرض 
لإنتاجه . 
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وهذه طريقة للعيش تفرض قيودًا معيئة على هؤلاء الذين يمارسونها. 
فلا بد لهم أن يحصلوا على مدد كاف من الماء» والحشائش لقطعانهم. 
وهذا يعنى أنهم كثيرا ما يضطرون إلى عدم إطالة مكثهم في نفس 
المكان. وهم أحيانًا موسميون» بمعنى أنهم يقومون بتحركات موسمية من 
قاعدتهم, بحثا وراء الماء والمرعى وأحيانًا اخرى يكونون حك بمعنقى 
الكلمةء أي أنهم يكونون في تنقل مستمر بحثًّا عن مراع جديدة, والحياة 
الرعوية تفرض كذلك حدودًا على كثافة السكان» ومعروف أن الشعوب 
الرعوية أقل كثافة بالنسبة إلى أراضيها(وإن كانت ليست أقل كثافة من 
شعوب الصيادين وجامعي الثمار) . مما يقف في سبيل قيام نظام إداري 
مركزي قوي . 

وكثيرًا ما نسمع عن الشعوب الرعوية أنها استقلالية» تعزف عن طاعة 
السلطة؛ ومن السهل أن نرى السبب وراء ذلك» ومن السهل أيضًا أن نرى 
السبب وراء أن نظمها الاجتماعية كثيرًا ما تتجه إلى الحرب والإغارة على 
غيرها. 

فقطعان الماشية بخلاف ما عداها من أنواع المتاع من السهل سرقتها 
ونقلهاء ومن ثم فإن الإغارة عليها أمر معتاد في كثير من هذه المجتمعات» 
أما الزراعة فإنها تجعل في الإمكان إقامة حياة مستقرة. ورغم أن الزراعة 
في أجزاء كثيرة من العالم من نوع اقتلع وأحرق :950250 المتنقل الذي 
يتم به إعداد أراض جديدة للزراعة كل عدة أعوام بعد اقتلاع ما بها من 
نباتئات وحرقه» كما نترك البساتين القديمة بعد استنزافها لتصبح أدغالا من 
جديد.. رغم ذلك فحتى هذه الطريقة للحصول على الغذاء تتيح للإنسان 
أن يستقر وقنَا أطول في نفس البقعة. 

كما توجد عنده نظرة مختلفة إلى الأرض». عن تلك التي نجدها عند 
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الصيادين والرعاة ومهما كان نظام تملك الأرض فإن المزارعين كأفراد, 
وكعائلات» أو سلالات» يهتمون اهتمامًا خاصًا وقويًا للغاية ‏ وإن كان 
ليس الوحيد ‏ برقاع الأرض التي يقومون بزراعتها» والتي تحدوهم الآمال 
بحصادها. وليس هذا مجال البحث في نمو الحضارات الأولى الكبرى 
ألتى قامت على أيدي الزارعين الأول في وديان الأنهار الكبيرة في الشرق 
الأوسط وفي غيره من الجهات. بل يكفي هنا أن نشير إلى أن ثمة نتائج 
معينة تترتب على طريقة الحياة الزراعية» ينبغي ألا تفوتنا ملاحظتها. 

أولها: أنه مع ازدياد كثافة السكان وارتباطها بالاستقرار النسبي 
للسكان الزراعيين فإن الفرصة تتوافر لقيام وحدات سياسية أكبر من الأسرة 
أو العشيرة وفي بععيض جهات الأراضي الخصبة. كتلك التي في غرب 
إفريقيا (ولا نقول شيئًا عن الحضارات النهرية القديمة) فإن الزراعة جعلت 
تعقيدات إدارية. وثمة نتيجة أخرى لاختيار الزراعة وسيلة للحياة» هي 
٠‏ ب ٠‏ . ع 2 
ظهور طبقة تتمتع بالفراغء بل وبظهور نوع من طبقة الاشراف إذ يتوافر 
ظروف مواتيه للزراعة مع محاصيل مجزية فإن الزارع ‏ بخلاف الصياد. 
أو الراعي كا يحتاج بالضرورة إلى أن ينفق وقته كله في إنتاج الغذاء. 
وفوق ذلك فإنه يمكن إنتاج فائض ليستخدم في إطعام غير الزراع وهؤلاء 
بدورهم يمكن أن يوجهوا إلى أنواع أخرى من الأنشطة المنتجة. 

ولقد كان دركيم أول من قام بتحليل من هذا القبيل في مؤلفه الذائع 
الصيت توزيع العمل #ددطها أه موأوا01 109 الذي نلمس فيه ما عرف عنه 
من أن اهتمامه الأو ل اجتماعي وليس اقتصادي . إذ أراد بتحليله أن يكشف 
عن القوى التي تربط بين الناس» فيكونون الجماعات وتساءل ما هي 
عوامل الارتباط في التماسك الاجتماعي؟ وانتهى إلى أنه يمكن الاحتفاظ 


 قةحم‎ 


بهذا التماسك بوسيلتين: 
أولاهما: عن طريق ما أسماه (التضامن الالي) وهي الحالة التي فيها يقوم 
كل - أو معظم - أفراد الجماعة المتعاونة» سواء كانت جماعة صيادين» 
أم رعاة» أم زراع» بنفس نوع العمل. فتصبح طاعة مجموعة عامة من 
القواعد الملزمة أسمى درجات القيم بينهم» ويرى دركيم أن تلك الطاعة 
كانت تتحقق بسبب الخوف من العقوبة» سواء كانت دنيوية أو فيما وراء 
الطبيعة. وكما ذكرنا في الفصل السابق فإن مالينوفسكي بين عدم كفاية 
هذا النموذج للتعاون الاجتماعي إذا ما جعلنا منه صورة واقعية لحياة أي 
مجتمع بدائي . 

وفي مقابل هذا النوع من التضامن فإِن دركيم تصور نموذجًا للتعاون 
أكثر تحضرًا يجيء في مرحلة لاحقة أسماه التضامن العضوي 6امةو:ه 
/11ة0اده وفيه لا تقوم الروابط بين الأفراد على أساس طاعة القواعد (رغم 
وجود قواعد واجبة الطاعة) وإنما على التخصص النوعي لمجموعات 
محددة من الأفراد داخل الجماعة. بحيث يقوم بعض الأفراد بإنتاج بعض 
أنواع السلع والخدمات. ويقوم أفراد أخرون بإنتاج أنواع أخرى» ثم يتم 
تبادل تلك الأنواع . بحيث يعتمد كل فرد على أنشطة الأفراد الاخرين 
تمامّاء كما يحدث في الأعضاء المكونة لكيان حيوي . 


وتسهم هذه الأنشطة المشتركة في الحفاظ على انسجام مسيرة 
الجماعة» ويرى دركيم أن في مثل هذا النظام» فإن العقوبات بالتعويض 
المقابل للضرر تحل محل العقوبات بالردع , ويصبح تنفيذ التعهدات التي 
تنص عليها العقود ‏ وليس طاعة القائد ‏ هو المادة اللاحقة التى تحفظ 
على المجتمع تماسكه. 


ولقد كان أعظم إسهام (ليولياني ١474‏ ب) في علم الإنسان 
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الاقتصادي هو تمييزه بين ثلاثة أنواع من العلاقات الاقتصادية في 
المجتمع : تبادل الاعتماد؛ وإعادة التوزيع» والمقايضة » وتبادل الاعتماد 
لانمه:مهه: ينطوي على الحركة بين مواقع تبادلية العالاقة وقطاعات 
متجانسة . أما إعادة التوزيع «دناطة:واده؛ فهي حركة إلى المركز ثم منه مرة 
أخرى أما المقايضة ومدد»ه فتتضمن الحركة في اتجاهين متضادين في 
إطار أنشطة السوق. 


وقد حلل سالنز تبادل الاعتماد تحليلا أوسع نطاقًا (سالنز 1954). 
ورغم أن هذا التصنيف النظري للعلاقات الاقتصادية داخل إطار تكوين 
القبيلة الواحدة» يعتبر نقطة بداية حسنة للبحث في التفاعل الاقتصادي 
داخل التجمعات القبلية» فإنني لا أستطيع أن أساند هذه النقطة بما هو 
متوافر لدي من مادة علمية. فتبادل الاعتماد في صورته البسيطة يمثل 
علاقة «بينية» لحمتها الفعل ورد الفعل بين طرفين اثنين» بينما تمثل إعادة 
التوزيع علاقة (داخلية) تنطوي على النشاط الجماعي لجماعة ما حول 
مركز اجتماعي محدد. تتجمع فيه السلع ومنه تتدفق خارجًا. فعملية إعادة 
التوزيع هي بمثابة شياخة القبيلة الاقتصادية (سالئز :١954‏ 165). وقد 
حاولت في هذا الجزء من البحث أن أوضح العلاقة الوثيقة بين الأنواع 
المختلفة للنظم الاجتماعية» وبين البيئة الاقتصادية. ولكن المجتمع 
الإنساني نادرًا ما يظل ثابتا على حاله دون تغيير. فلنتجه إذن إلى بحث 
عمليات التحول الاجتماعي . 


عمليات التحول الاجتماعى : 
إن التغيير الذي يسبق عملية التتحول الاجتماعي» عامل دائم 
الفاعلية في كل مجتمع بشري في كل مكان. وأحيانًا ما يكون التحول 


عملية مفاجئة ومأسوية. كما يحدث حين ينهار نظام حكومي على يد 
ل عكقه 


ثورة» ويحل محله نظام حاكم يختلفف جذريًا عنه. في حين تكون عملية 
التحول أحيانا متدرجة وغير ملحوظة. حتى أن أفراد المجتمع أنفسهم لا 
يكادون يحسون بها. 


ولكن التغبير الذي يسبق التحول. يعمل في المجتمع بصفة 
مستمرة» وعلى علماء الإنسان الاجتماعيين أن يأخذوا التغيير الذي 
يدرسونه. حتى لو كان عليهم أن يلبسوا ثوب المؤرخين . فالتغييرات 
الاجتماعية تستغرق وقتاء ولا يمكن فهمها إلا كحلقات من الأحداث 
تنتهي بقيام ظروف جديدة في المجتمع» هي ما نسميه (التحول 
الاجتماعي ) . تلك الظروف الجديدة تمثل (حاضر) المجتمع. وهو الذي 
يحاول عالم الإنسان الاجتماعي أن يفهمه. وهو هنا مؤرخ لكن في إطار 
معين» ومن أجل هدف معين . 

ولا تتأتى دراسة التحول الاجتماعى » كما لو كان مجالًا اجتماعيًا 
قائمًا بذاته» كما هو الحال مع بقية المواضنيع التي درسناها في الأجزاء 
السابقة من هذا البحث. فالباحث في التحول الاجتماعي » عليه أن يهتم 
بجميع جوانب الموضوع. ولا يمكنه أن يدرس (التحول الاجتماعي) 
دراسة عامة بالضبط, كما لا يمكنه أيضًا أن يدرس (المجتمع) دراسة 
عامة. فهو هنا يتقيد بدراسة حقائق معينة جمعت عن أنظمة اجتماعية 
وثقافية معينة» عليه أن يدرس ما يلحق بها عبر الزمن من تغبير في إطار 
العوامل الاجتماعية والثقافية؛ وأحيانًا البيئية المصاحبة لها. 

ولنا بعد ذلك أن نتساءل عما إذا كانت مثل هذه الدراسة تؤدي 
بالباحث إلى اكتشاف أية قوانين عامة للتحول الاجتماعي » يمكن أن نتتبع 
على ضوثئها اتجاهات معيئة للتغيير» تحيط بها ظروف وأزمنة وأماكن 
معيئة» يدعو إلى إفراد دراسة لمثال منه بعد. لأنه من الواضح الان أن 


عملية التحول في النظم الاجتماعية والثقافية للإنسان عبر الزمن؛ لا يمكن 
فهمها على ضوء قاعدة عامة واحدة . إذ يتداخل فيها عدد كبير من عمليات 
التغيير الاجتماعية التى كثيرًا ما تحدث متزامنة» ومن بينها الصراع داخل 
المجتمع . 

وبالرغم من وجود الصراع في كل المجتمعات» إلا أنه قد يختلف 
نومًا ودرجة من مجتمع إلى آخرء وإنه لمما يبعث الأسى أن من بين 
الملاحظات العامة لعلماء الإنسان (وغيرهم) أن العديد من المجتمعات 
قد توقفت عن أداء وظائفها على النحو الذي كانت تفعل من قبل» بل وفي 
حالات معيئة منيت بالانهيار الشامل. تحت وطأة صراعها مع آثار الاتصال 
الثقافي بغيرها من المجتمعات. ذلك الاتصال الذي دمر أحيانًا نظمًا 
اجتماعية بكاملهاء بل ودمر وجود أهلها الأصليين أنفسهم تدميرًا شاملا أو 
يكاد. وما سكان تسمانيا الأصليين فم مأوأرمطة موأمهم ع2 و1 » وأهل تييرا 
دلفويجو 5هدنوود" ا506716:06 » والهنود الحمر في أمريكا الشمالية» سوى 
أمثلة لذلك. وفي حالات كثيرة أخرى كانت سموم الصراع تسري غير 
محسوسة في أعماق المجتمع إلا أن ضررها مع ذلك كان جذريا. 

ولقد كانت النظرية البنيوية الوظيفية تبدو مقنعة بما فيه الكفاية» حين 
كانت تطبق في دراسة المجتمعات الصغيرة» التي كانت في حياتها بعيدة 
تمامًا عن التأثر بالاتصال بالخارج» والتي لم تتغير كما يبدو أي تغيّر ذي 
بال عبر أجيال عديدة. ولكن حين أحدث احتكاكها المتزايد بالغرب 
غييرات اجتماعية جذرية بها وأشعل فيها نار صراعات جديدة عليهاء 
بعيدة الأثر في تفرقة أهلهاء وحين كشف البحث الميداني المتزايد في 
العصر الحديث عن تلك التغييرات والصراعات. أصبح واضِحًا أن 
النظرية البنيوية الوظيفية وحدها غير كافية . وأصبح واضحًًا كذلك أن من 

دقان 


العبث المضي في رتق الخروق في نظرية وظائف النظم الاجتماعية بمزيد 
من المفاهيمء مثل: الأداء الوظيفي «منادصةوره وهو المفهوم الذي 
عبر عنه دركيم تعبيرًا أفضل بحديثه عن ممخالفة القاعدة» أو الخروج على 
القانون 555655ه؛ها وهي الحالة التي تصبح فيها المعايير المتقلبة أو التي 
يمكن أن يتقبلها الناس غير ذات معنى . 


إذ ظل النموذج الذي تقدمه النظرية الوظيفية واقمًا عند حد الافتراض 
غير المقبول بأن هناك مستوى مثاليًا للانسجام الوظيفي في المجتمع» وأن 
التغيبر يدل على أن هذا المستوى بطريقة ما قد أصيب بصدع . 

ولقد عني علماء الإنسان الاجتماعيون بصورة متزايدة بدراسة حالات 
الصراع » والضغوط الاجتماعية» وفعلوا ذلك في معظم الأحيان في إطار 
اتصال الثقافات. ولما كانت كلمة صراع مصطلحًا غير واضحة الدلالة . 
فإن هناك مشكلتان خاصتان تواجهاننا هنا. إذ يتعين علينا أن نسأل أولًا : 
أي العناصر علينا أن نفترض وجوده في الصراع؟ وثانيًا: أي نوع وأي درجة 
من الصراع تعنينا؟ 


إن علماء الإنسان يميزون بين نوعين من الصراع الاجتماعي» ومن 
ثم فهم يميزون بين نوعين من التحولات الاجتماعية. فهناك - أولّا - 
الصراعات والتحولات التي تتسع لحدوثها ظروف النظام الاجتماعي 
القائم . مثل طلب الثأر عند النوير والصراعات على الخلافة التي تحدث 
في كثير من الدول عند موت (الملك) أمثلة لذلك . وواضح أن حلول أفراد 
مكان أفراد سمة من سمات كل مجتمع , مادام كل الناس يهرمون ويموتون 
ويحل محلهم غيرهم. ولكن طالما تستمر الأدوار نفسها كما هي بطريقة 
أو بأخرى» فإن الصراعات وتبديل الأفراد لا يؤثر أي منها على كيان النظام 


الاجتماعى ذاته. 
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فالأفراد يعملون في إطار النظام القائم » والصراعات يمكن حلها في 
إطار نظام القيم المشترك في المجتمع . ومن ثم فلا تحدى في كل ذلك 
للنظام القائم . 


والنوع الثاني من التحول جذري أكثر من الأول» إذ هو ينطوي على 
تغيير في طبيعة النظام الاجتماعي ذاته . إذ يطرأ تغيير على بعض الأنظمة 
الداخلة في كيانه فلا تصبح بعدها جزءًا من نسيج الكيان مع الأنظمة 
الأخرى القائمة فيه كما كان حالها من قبل. هذا التحول بنيوي أو جذري 
فالتحولات الاجتماعية الجذرية تولد أنواعًا جديدة من الاحتكاك في 
المجتمع» ليس لها سوابق ولا علاجات في تقاليد المجتمع. وهي 
احتكاكات مزعجة بصورة خاصة. ومجلبة للفوضى والضغوط 
الاجتماعية» وإذا ما قدر للنظام الاجتماعي أن يستمر بعدها فلا مفر ‏ إن 
عاجل أو آجلاً ‏ من القيام بتعديلات جذرية فيه» بحيث يصبح شيئًا آخر 
يختلف عما كان قبلا . 

وهنا مرة أخرى نلحظ قصور نموذج القياس البنيوي عن تفسير التحول 
الاجتماعي» فالكيانات الحية لا تتحول من نوع إلى نوع اخخر مخالف 
تمامًا. ولكن تحت ضغط التحول الاجتماعي فإن المجتمعات كثيرًا ما 
تفعل ذلك . 

ولقد أضاف فيرث ع إلى هذين النوعين من التحولات الاجتماعية 
وعا ثالثاء أسماه التحول التنظيمي 0 اقدملأة م010 وهو في تقديره 
ليس تحولاً في البنية» بل في طريقة القيام بالأنشطة الاجتماعية التي يتسم 
العمل فيها بالاستمرارية» والتي تتم داخل نطاق تداخل مجموعات خاصة 
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معقدة من العلاقات الاجتماعية التي تظل في ظاهرها دون تغيير. وتصنيف 
فيرث هذا له فائدته» بالرغم من أن البنية والتنظيم أساسًا هما وجهان 
لحقيقة واحدة وليسا بشيئين مختلفين . 

وبعد هذا العرض للاتجاهات الأساسية لعلم الإنسان في الغرب» 
لنمض قدمًا ولنحاول أن نوضح . أين وكيف أثرت كتابات المستشرقين 
على الفكر في المجتمعات الإسلامية. 


د 6ه 


الفصراما بع 
عَالرالإضان المستشق 

يعتبر كتاب ادورد سعيد 5500 0,«ه6 الاستشراق 0195:8155 اتهامًا قوب 
للاستشراق ومن يمارسونه» وهويبين بوضوح ما يشوب كتابات المستشرقين 
من تحيز ومنطق منحرف. وحديث إدورد سعيد متأجج بالعاطفة مليء 
بالغضب. وهذه العاطفة وهذا الاندفاع يؤديان إلى غيبة اليقظة إلى نقاط 
الضعف الأكثر بساطة ووضوحًا عند المستشرقين . فعلى سبيل المثال فإنه 
بدلا من اتهام برنرد لوس مها فنهدمه8 بالإجهاد العقلي؛ والإفلاس 
الخلقي » وغير ذلك من نعوت. فإنني أفضل كأخصائي في علم الإنسان 
أن أشير إلى بعض نقاط الضعف في مفاهيمه . فهو مث في تعريفه للقبيلة 
والفلاح يركب متن الشطط (لوس 25,). إذ كثيرًا ما يستعمل أحد 
المصطلحين مكان الآخر وهذه سقطة ليست بالهينة عند علماء الإنسان . 

وإن معارضتي لتنصب بصفة خاصة على بعض المصطلحات الفنية 
التي يستخدمها لوس في وصفه للبناء وللتنظيم الاجتماعي في بلاد 
العرب. فهو يقول: لقد كان المجتمع العربي قبيل الإسلام يتكون من 
الملوك, والإقطاعيين» وتوابعهم. ومن الفلاحينء» والقبائل. (نفس 
المرجع : 5؟) . ومصطلحات (الإقطاع) و (التوابع) و (الفلاحين) كانت 
شائعة في العصور الوسطى الأوروبية. ولكني أشك كثيرًا فيما إذا كان 


ل لاله 


مفهوم الإقطاع يمكن تطبيقه على كيان المجتمع القبلي ذي البناء العظيم 
التطور في الجزيرة العربية (قبل الإسلام أو بعده) . 

ويكفي أن نذكر أن الإقطاع والحياة القبلية من الصعب أن يتعايشاء 
(فالملوك) و (الإقطاع) من ناحية, والكيانات القبلية المستقلة من ناحية 
أخرى. يوجد كل منهما على النهاية المقابلة من مجال الطيف الاجتماعي 
فالإقطاع ‏ كما نعلم ‏ نوع متميز من المجتمعات. له سماته التي تدل 
عليه . وإنه لخطأ في الزمان والمكان والناس أن توصف به القبائل العربية . 


ولوس يعارض نفسه بعد عدة صفحات حين يتحدث ‏ وهو على 
صواب هذه المرة ‏ عن سيطرة القبلية البدوية لهم" «ندهه8 في الجزيرة 
(نفس المرجع: 59؟) وحتى اليوم فإن المستشرقين في محاولة منهم 
للتشبث بصفحة من الماضي يمضون في مساسهم بشعور المسلمين 
باستعمال مصطلح (المحمدية) وهم يعنون به المسلمين (انظر عنوان 
كتاب جب 65 19٠١‏ وجرونبوم #دهدوم .)١1461١‏ ومثل هذا 
الاستعمال يؤثر على هؤلاء الذين يتبعون مسالك المستشرقين» ومازال 
معجم أكسفورد يؤثر استعمال مصطلح (المحمدية) برغم عدم تقبل 
المسلمين الواضح له. 

ومن بين الإشارات التهكمية العديدة إلى المسلمين فى كتايات 
المستشرقينء سأختار عددًا يسيرًا اختيارًا عشوائيّاء لأوضح هذه النقطة(© , 
قفي الفصل الأخير وعنوانه (تقويم) من سيرة النبي (صلى الله عليه وسلم) 
في نظر الغرب فإِن المؤلف يبحث في (المخيلة الخلاقة لأدذلفٌ هتلر امهم 
'416] ) كما يبحث في شخصيته المريضة بالعصاب (وَات نلهللا ١91/4‏ : 


. 1941 إذا شئت هجومًا حادًا قريب العهد على الإسلام ارجع إلى لافن الها‎ )١( 
مك‎ 


9) ويرجع السبب في وجود الفرضين إلى مرض أنصار هتلر بالعصاب 
أيضًا. ويتبع ذلك مباشرة بحث في (المخيلة الخلاقة) للرسول (صلى الله 
عليه وسلم) فإذا أخذنا في الاعتبار أن هذا الحديث كان موجها إلى 
القارىء الغربي» وأن الكتاب طبع للمرة الأولى بعد الحرب العالمية الثانية 
بستة عشر عامّاء وقت أن كانت (الهستيريا) ضد الألمان مازالت سائدة» 
أصبح هدف المؤلف واضححًا بل وفجا(')» وثمة عالم اجتماع آخر هو (ياتية 
اهئة5 )١959‏ خرج إلى الناس راي عن لماذا وكيف يستجيب المجتمع 
المسلم إلى الزعماء من نوع (الفوهرر) (ومرة أخرى يتضح العامل الهتلري 
عند هؤلاء الكتاب) . 


ولم يتعب المستشرقون ولم يهدأواء ففي كتاب جديد عنوانه : 
الهاجرية9) وقيام العالم الإسلامي 10ولالا عتمم ةقانا ع1 ثه ومللهالا ع1 :مروامدوونا 
كتبه كرون وكوك “دهت 800 دهت يطعن المؤلفان كبد الإسلام )١9(‏ عن 
طريق الهجوم التقليدي للمستشرقين على صحة النبوة» وهذه المرة ب يقة 


أكثر تعقيدًا . 


فبعد دعوى عريضة بأنهما عثرا على وثائق أصلية معاضرة لبداية 
الإسلام نفذا إلى نظرية تقول بآن نبوة الإسلام كانت مسندة أصلاٌ إلى 
الخليفة عمر الفاروق (رضي الله عنه) المتوفى (عام 4؟ من الهجرة ‏ 4 514 
للميلاد). وذكرا أن الرسول محمدًا (صلى الله عليه وسلم) أرسل ليبشر 
بظهور عمر (رضي الله عنه) ولكنه قرر أن يسنئد الدور لنفسه. 


. 191/4 من أجل مقارنة مباشرة بين هتلر وآية اله خميني انظر كاريوتزى :2ممه©‎ )١( 
نسبة إلى اسم السيدة (هاجر) زوجة إبراهيم وأم إسماعيل عليهم جميعًا الصلاة‎ )1( 
والسلام, ومن أسف أن الهاجرية «5مدوهنا لفظ يتعلق في المعاجم الإنجليزية‎ 
بأقبح الصفات الشخصية (المترجم).‎ 
اسككثقه‎ 


ثم يتحدى الكاتبان صحة الهجرة كواقعة تاريخية» وصحة تاريخ 
حدوثها المعروف وهوعام 577 للميلاد (كرون 0 4) وهكذا 
دلل الكاتبان على تخليهما عن الموضوعية العلمية بسبب كراهيتهما 
للإسلام. وفي بحثهما المقارن عن الاتجاهات الفكرية في الإسلام 
واليهودية والنصرانية» فإنهما يصلان إلى أن (وجه العملة الوحيد الذي 
يجذب المسلمين هو ضحكات نسائهم) (نفس المرجع: )١41‏ وقد 
سجل عن المؤلفين توقعهما أن الكتاب سيجرح مشاعر المسلمين حيث 
يقولان: (هذا كتاب كتبه كفرة من أجل كفار) (نفس المرجع : 8) إنهما 
بوضوح لا رغبة لديهما في حوار علمي . 


نه لمن السهل على المسلمين أن يهملوا كتابًا كهذا لتفاهته(© 
ولكني أخالفهم في ذلك» فخير لعلماء المسلمين أن يعدوا ردًا عليه يقارع 
أدعاءاته العلمية (التي جاءت عن أستاذين في جامعة لندن 0000ما ونشرته 
مطبعة جامعة كميره ذج 55هاط لزأة:و/ذانا 6و0300:10 ) ولو سكت عنه علماء 
المسلمين فإن سكوتهم سيول على أنه عجز عن إعداد“رد مناسب عليه . 


إن بعض المستشرقين يصفون عصر الرسول (صلى الله عليه وسلم) 
بالعنف والوحشية مقارنة بعصرهم الذي يصفونه بالوداعة والأمن بل إن 
مر ى وات ة/ل (:10019016ا يستتخدم مقتل ‏ عدو الإسلام كعب بن 
الأشرف بإيعاز من رسول الله (صلى الله عليه وسلم). ويلاحظ أن الناس 
في العصر «الوادع» الذي عيش فيه ينظرون شَرْرًا إلى مشل هذا 


السلوك, خاصة إذا جاء من زعيم ديني» (وات 191/8: 178 -4) . 


)١(‏ والحق أن هذه كانت بالضبط الإجابة التي أعطانيها الوزير المركزي للتعليم في 
حكومة الباكستان حين تحدثت معه عن ذلك الكتاب. وهذا مثل على نفاذ صبر 
المثقغفين المسلمين المعاصرين تجاه الغرب . 


- ووأ 


ويمضي وات فيقارن عصره بعصر الرسول (صلى الله عليه وسلم) 
ويخلص إلى «أن مثل هذا السلوك كان أنذاك أمرًا معتادّا». (نفس 


إن وات بمعنى آخخر يتساءل: ماذا ننتظر غير هذا من أناس ينقصهم 
الالتزام بالأخلاق العامة؟ (نفس المرجع .)١9/#‏ أو يقول (إننا قوم 
منطقيون فضلاء أما هم أهل المشرق ‏ ففاسدو الخلق لا منطق لهم) 
وهذه كلمات كتبها إدوار سعيد على لسان المؤلف / موجهًا إياها إلى 
الغرب. 


ولقد تقبل عدد من علماء الإنسان هذا التلميح من المستشرقين» 
ومضوا فاستوحوا منه فكرة التمييز بين مجتمعي (السلام والحرب) كوسيلة 
للتمييز بين القبائل البدائية والشعوب المتحضرة (سَالئْزُ 2001474 فرجال 
القبائل يقتل بعضهم بعضاء ويشنون الحروب دون انقطاع» أما الشعوب 
المتمدنة في الجانب الاخر فتعيش في (سلام). وهذه المقارنة بين 
الجانبين لا تفتأ تسليني» فالذين يعقدونها أفراد ينتمون إلى الشعوب 
المتمدنة التي هوت بالعالم كله في بحر هذا القرن وحده في أتون حروب 
دامت سنين عددًا وحصدت الملايين من الأنفس . 

وما زلنا جميعًا ندفع ثمن سنوات الجنون العالمي هذه. فإن نطاق كل 
من الحربين العالميتين وتخطيط كل منهما ووحشيتها شيء لم يسبق له 
(1) يقول سالنز إن المقابلة بين حالتي القبلية والتحضر هي في أوسع معانيها مقابلة 

بين الحرب والسلام. . . فإن رجال القبائل بسبب نقص الوسائل والضمانات 
الكافية» يعيشون في حالة حرب دائمة. والحرب تحد بالطبع من نمو ثقافتهم 


وتداخل عناصرها وتراء جوائبها. وتفسر بعضا من عاداتهم الغربية سالتز 1974 :0)؛ 


1١1 


فهل المستشرقون جادون حقا في حديثهم عن وداعة عصرنا؟ وإذا 
كانوا كذلك فكيف نبرر قتل الملايين بوداعة على يد ستالين «الهاه وهتلرٌ 
:انا وماو ١/20‏ ويول يت امم اده . 


إن هتلر متهم بإبادة ما بين خمسة إلى ستة ملايين من البشرء بدرجة 
من الوحشية لم يسبق لها مثيل. وهي واقعة خلفت ندبة دائمة في ضمير 
الإنسان المعاصر. هذا كله حدث في عصر (وادع) تميز بالالتزام الخلقي 
العام . وبالمقارنة دعونا نضرب مثلا لشعب (بدائي) في حالة حرب . 
ْ إن النبي (صلى الله عليه وسلم) بعد أن فتح مكة وبعد أن ذاق 
الأمرين من الإهانة على يد المكيين» عفا عن كل من رغب منهم في 
العيش بسلام . فلم يقتل أحدًا. حتى أن فتح مكة ‏ وهو نقطة تحول في 
تاريخ الإسلام ‏ نتج عنه أقل من ثلاثين قتيلا (وحتى أثناء دخول مكة لم 
تكن إنسانية الرسول (صلى الله عليه وسلم) لتضعف بل ظهرت جلية حين 
أمر بحماية كلبة ولدت جراءها لتوها) . 


وعلى مدى الرسالة كله لم يقتل سوى نحو من ألف رجل . فياله من 
ثمن رخيص مقابل أعظم الثورات في تاريخ العالم كله. ورغم هذا كله 
فإن أسطورة الفوضى والقلاقل بين شعوب المسلمين ظلت قائمة وستظل 
#كذلكة. وربيكا كانت عور الفباكل المتلة هذه التقاص للهوس 
' «الفكتوري)» بالنظام والاستقرار. إذ كان ينظر إلى تلك القبائل في العصر 
«الفكتوري» على أنها مجتمعات (فوضى منظمة) تتسم بطبيعتها 
بالمشاغبة وعدم الاستقرار»ء وإنني لاتفق مع المؤرخ المغربي /عبدالله 
العروى في أن العبارة المأثورة عن المستعمرين في وصف قبائل الجبال 

1ك 


(بآنها قبائل متفرقة يقتل بعضها بعضًا) تعبر عن الهدف الذي يسعى 

الاستعمار إلى تحقيقه وليس عن السبب الكامن وراءه (/ا/91١).‏ ورغم 

وضوح ذلك إلا أن صورة (الفوضوية) في المجتمع القبلي ميراث مازال له 
مكانه في علم الإنسان المعاصر: فيقول ميكر 6هوالا في هذا: (إِن ٠‏ 
الثقافة البدوية في شمال الجزيرة العربية كانت تدور في معظمها حول 

فكرة أن العنف هو محور الحياة السياسية. وكان الناس يميلون إلى النظر 
إلى ذواتهم ومتاعهم وعلاقاتهم في إطار يحدده العنف). (ميكر 191/9 : 

.)48 


ويقول أيضًا: (كثيرًا ما كان ينظر البدوي في برقة هدنه0ه,/0 إلى مجال . 
العجربة السياسية كله على أنه عالم متوحش تملؤه القسوة والهمجية) 
(نفس المرجع .)7١٠/‏ 

وبالمثل فإن فردْرك بَارتْ 15ه8 1:وو,ع اكتشف بعد دراسته لقبائل 0 
سوات 5مناطانص 1 أنهم يمضون وقتهم كله فيما بينهم في الإغارة 
والخطف. والقتل» ولا يشبع نهمهم إلى ذلك قط (بارث .)١91/7‏ وحتى 
اليوم لا تبدو في الأفق نهاية لتأثير المستشرقين. فقد وضع علماؤهم ‏ من 
أمثال أربري /و:ه وجبٌ © ولوس 015ها وفون جونيُوم «انهطومد© دم“ 
ووات ٠/68‏ الأساس المنهجي لمعظم دراسات علم الإنسان..كما تميل 
دراسات رتشرد تاير :#ممة7 9:هاها8 بوضوح شديد إلى التأثر بالمستشرقين 
مثل لامتن «منطصها (تاير 191/9) . 

وحتى علماء الإنسان الشبان الذين يكتبون بأسلوب مهذب (ميكر 
48 وبمشاركة وجدانية (أيكلمَان مدمامهك 2)1911 للمجتمعات 
)١(‏ بلفتة عاطفية أهدى أيكلمان كتابه إلى زميل راحل هوعالم الإنسان المصري عبد 


الحميد الزين. 
١1د‏ 


التي يدرسونها لم يستطيعوا رغم ذلك أن يحرروا أنفسهم تمامًا من ميراث 
الاستشراق(©. فميكر ‏ الذي يعتمد كثيرًا على كتابات مزْلالددا/!- يرق في 
عالم البدو صورة من الفوضى (انظر ما اقتبسناه من كتابه آنفًا) . والموجز 
الشامل الذي كتبة أيكلمان عن علم الإنسان في الشرق الأوسطء يعتمد 
كثيرًا على مراجع الاستشراق أيضًا (أيكلمان .)١148١‏ وأيكلمان نفسه لا 
يتكر ذلك حيث أنه يختار عنوانًا لفصل كتبه عن المستشرقين ‏ وهو اختيار 
نحن على ثقة بأنة لم يدرك مغزاه ‏ هو : (أسلافنا من العلماء). وكلا 
العالمين ‏ ميكر وأيكلمان ‏ ينقل عن دُوْتىَ /6دودهه الذي كادت كراهيته 
للإاسلام تصل حد الهوس . 

والدراسات التي كتبت عن المرأة المسلمة ‏ أو بالأحرى دراسات 
المرأة الغربية عن المرأة المسلمة ‏ لا تعتبر استثناء من الصورة التقليدية 
التي رسمها الاستشراق للمجتمع المسلم. فثمة دراسة حديثة للنساء 
المسلمات في دلْهي أماوه اختير لها عنوان: (ضفادع في بثر 8 ما دومع 
. جفْري 00ل 148) وهو عنوان نحن نثق أن النساء ‏ مسلمات 
وغير مسلمات - لا يرحبن بما ينطوي عليه من صورة مجازية تعكس 
العجرفة العنصرية عند هذا العالم . (ومن أجل دراسات أخرى عن النساء 
المسلمات انظر بك 8606 وفرنيا ه06 وكدى 64016 ) . 


وحتى كتابات بعض علماء الغرب الكبار أظهر التحليل الحديث أنها 
متحاملة على الإإسلام. فكتاب برين ا 161 80/30 وير والإأسلام 
300 :11/608 (1917/4) به إشارات واضحة إلى شطحات وبر الشخصية 


)١‏ إذا شئت دراسة تاريخية معاصرة لهذا الموضوع - ولو أنها غير خالصة تمامًا من 
أثر الاستشراق ‏ فعليك بهود جسن «مووههدا 1910/4) . 
-٠١4-‏ 


التي انتهت به إلى تخريجات معينة عن الإسلام» وبخاصة عن شخص 
الرسول (صلى الله عليه وسلم). 

فلاعج بإذن أن العالم فضل الرحمن0030ة8 اده" وقدمرت عليه 
حقبة كان فيها هدفا لهجوم من علماء في الباكستان المسلمين من ذوي 
الاتجاه الأوضح نحو اليمين - لاعجب أنه يشك في سلامة نظرة علماء 
الغرب إلى الإسلام من التحيز (فضل الرحمن 1987). ولكن دعونا 
ندخل في نقاش علمي حول هذا الموضوع . 

لقد اتهمت فردرك بارث بالقصور في تصويره لقبائل يختن سوات 
(أحمد )١1915‏ واستجابة من بارث لثقدي هذا قام بزيارة سوات. إلا أن 
الزيارة لم تؤثر كثيرًا على آرائه . (بارث ١1981١‏ المجلد الثانى)7) فهويسوق 
لنا مثالاً مطولاً - نشتم منه رائحة علم ثقافة المجتمع اللعدييت ع عه 
توضيح وجهة نظره . ومجمل المثال أن سائق الحافلة التي كان عليها بارث 
رفض أن يعطى حق الطريق لسيارة نقل على بتر ايا 8 وهو 
جسر قديم للسكة الحديد لا يتسع إلا لعربة واحدة بني في حقبة ما قبل 
الاستقلال (نفس المرجع : /7-5١‏ 1) وأصر كل من السائقين على 
موقفه واكفهر الموقف بدرجة أكثر بمقدم قطار ولم يحل إلا بعد تعطل 
طويل . 


وبارث يرى هنا (بناء تحتيّا) للواقعة . وغريب أن يكون هذا هو تفسير 
علم الإنسان الجاد للسلوك الإنساني عند اليختن . فهل إذا أوردت أمثلة 


)١(‏ إنني لا يمكنني هنا ولا أرى من المناسب أن أدخل في جدل نظري . وسأفعل هذا 
في بحث مستقل إن شاء الله . (بحث لأحمد في طريقه إلى النشر. عنوانه : وإعادة 


النظر في يوحتن سوات : رد على فردرك بارث» . 
ه8١١‏ 


من السائقين الطالحين - أو بالأحرى الذين ينقصهم السلوك الحسن ‏ في 
إنجلترا أو الولايات المتحدة. هل تبرر تلك الأمثلة تكوين نظرة عامة إلى 
المجتمع الغربي؟ إنني أشك في ذلك . فالمثال الذي يسوقه بارث عبارة 
عن صورة شوهاء ليست من العلم في شيء . وأعود فأسال : ماذا يطرأ على 
بحث بارث» وقد تم حديثا إنشاء طريق مزدوج للسيارات على جسر 
توكتيرا؟ 

ولقد زادت ظروف العمل الميداني الصحراوي الشاق بين (البالوش 
«مداد8 زادت مشقة بالنسبة لبِيرِسَنْ «موتدوه ربارث (وقد مات أولهما أثناء 
البحث الميداني) بسبب إحساسهما أن البالوش أناس لا تسر الإقامة 
بينهم. وبالنسبة لهما كانت آداب السلوك عند البالوش تدل على خواء 
نفوسهم. وكانت حياتهم الخاصة مثالاً للنفاق (كلام بارث في كتاب 
بيرسن 1955: /) كما وجدا البالوش (أهل ريبة يبة) في غيرهم وهو مصطلح 
يظهر كثيرًا في الكتاب (بيرسن 1955). 

وعند هوبز 5هذه!! أن الإنسان يعيش دومًا في حالة حرب . كل واحد 
يقاتل الاخر. فصوو برك ليتع المسلم يعكس ما ذهب إليه هوبز: 
فحياة المسلم في نظره (انفرادية فقيرة كريهة عنيفة وقصيرة) ورأَيّ هوبز في 
الحياة تعكسه بطبيعة الحال كتابات زوجة فردرك بارث التى كانت إحدى 
تلميذاته . ' 

والسيدة بارث من منطلق جلساتها مع النساء المسلمات ‏ وهن هنا 
من فقيرات نساء القاهرة ‏ تنتهي إلى أن النساء المسلمات تحدوهن الريبة 
في الاخرين إلى أبعد حد كما وعدت أنهن يمضين الوقت في النميمة 
والتامر والمنازعات فيما بينهن (ويكنٌ ممالا /ا/؟ ١‏ ) . وهكذا ترسم لنا في 


مكدناك- 


القاهرة صورة (أنثوية) هي انعكاس بالمرأة لصورة محارب اليختن الذي 
همه أبدًا الإغارة والنهب والقتل حتى ليصبح تتحسيدا لمنهج الفردية في 
الحياة . 

فهل نحن بصدد دراسة حقائق إجتماعية على أساس الملاحظة 
والتجربة أم أننا أمام إنكار فريق من رجل وزوجته يحاولان فرض نظرياتهما 
العشوائية على واقع العالم الإسلامي؟ إنني من منطلق ما أعرف عن المادة 
التي كتبها بارث عن سوات فإن لي العذر لو افترضت الثانية . ويهمني أن 
أسمع تعليقات النقاد الوطنيين من بلاد العالم الأخرى على كتابات 
الزوجين بارث22 . 

لقد قضى العالم بارث معظم حياته العملية كاتبًا ومحاضرًا عن 
التجمعات الإسلامية» ولست أعترض هنا على آرائه عنها. فله مطلق 
الحق في عرض ارائه ولكني أعترض على الصلف الذي يلوح في تلك 
الاراء. واعتراضي هذا يثير في نفسي من الأسى أكثر مما يثير من 
الغضب. الأسى بسبب الاستخفاف بالعلم الذي تخصصت فيه إلى الحد 
الذي جعل منه مجرد صورة شوهاء, بل شبح باهت للاستشراق يثير (ادورد 
سعيد) إلى الحد الذي يجعله يصمه بأنه استشراق مخل بالكرامة . 


ويقيئا أن بارث لم يقصد يختن سوات جميعًا حين قال : إنهم يقضون 
الوقت كله في (الإغارة) و (القتل) فهذه الأنشطة لا تعدو أن تكون بعض 
سمات حياتهم فحسب . إلا أن سوء الحظ قضى بأن ما يعرض بارث عنهم 


)١(‏ لقد أثار ويكنْ باكتشافه جنسًا ثالثا هو العاهر (المخنث) في عُمان جدلاً علميًا في 
مجال علم الإنسان (في مجلة الإنسان مهلافي أعدادها عام 191/8) ولكني 
سمعت من زملائي حديثًا مخالقًا عن جدل أقل دقة علمية حول الموضوع في 
غمان. 

-ا١الم‎ 


من معلومات يترك انطباعًا بأنها كل حياتهم فحتى الحجرة» وهي مكان 
الضيوف والمركز الاجتماعي لاستقبال الناس وللغناء الشعبي وغير ذلك 
حتى الحجرة انحدرت في نظر بارث ببساطة إلى ألعوبة في يد السياسة ‏ 
وجزء في التخطيط السياسي العام. وهكذا تتأكد النظرة التقليدية 
للاستشراق إلى المجتمعات القبلية الإسلامية كمجتمعات تشغلها 
الحروب وسمتها الغالبة على الدوام (الفوضى) . 

وقد ذهب فردذرك بيلي روانه8 ووه إلى أبعد من ذلك في اتباعه 
خطى بارث . 5-5 اليختن كما يراه يشبه «المافيا» 8 (بيلي 
1917). 


وهكذا يهبط بكل قوانينهم (اليختنوالي الس«وس لاص ) وبثروتهم الثقافية 
كلها وبتراثهم الشعبي وبالأدب الذي أنتجه مجتمعهم القبلي الذي هو 
على درجة عالية من التطور» تاريخه يرجع إلى أكثر من خمسة قرون هبط 
بيلي بذلك كله إلى درك «المافيا» التي تمثل حضارة قطاع الطرق في 
المجتمعات الحضرية الغربية» وقد حدث جين أعلنت هذه الحقائق أن 
سارع بعض النقاد في الغرب إلى الإيحاء بأن الصور القاتمة للبختن هي 
التي أثارت غضبي . قالوا إنني من تلك الأنحاء ومن ثم فإني شديد 
الحساسية لكل الصور التي تقدم عنهم ففة 
والواقع أن الذي أزعجني هو الطريقة الضعيفة في تناول الموضوع . 
مما أدى إلى أحكام كالتي عرضناها, وإن بعض موظفي المستعمرات» 
وبعض المستشرقين ليبدون أكثر اتزانًا وعدلاً في أحكامهم من ذلك حين 
يكتبون عن المجتمعات (البداثية) و (الهمجية). 
)١(‏ استعراض د. تايرٌ م130 .8 لكتاب أحمد )١1418٠0(‏ في مجلة الشؤون الآسيوية 
عالهالة مداعة لندن . أكتوير 1981. 
-٠١٠١4-‏ 


ولقد أثيرت شكوك خطيرة في المرات القليلة التي قام فيها بعض 
علماء الإنسان المسلمين بنقد تحليلي لأعمال علماء الإنسان الغربيين 
عن أوطاتهم . وحمًا لقد قام طلال أسعد (1910) مثا بنقد حاد لما كتبه 
أبنركوهن 00860 0096م عن القرى العربية في (فلسطين المحتلة) (كوهن 
2.5 ولكن لسوء الحظ فإن نقد علماء الإنسان الوطنيين يساء تأويله 
أعبانا لسهولةة 


فحين اقترحت أن نستخدم الإطار الإسلامي الشامل (الإسلام كثقافة 
وسياسة) حين ندرس المجتمعات القبلية الإسلامية (أحمد 1915) 
اتهمت بالهجوم على علماء الإنسان الغربيين وعلى الاستعمار (أندرسن 
دمهوهم )١1981‏ واعتبر عملي تحديًا إسلاميًا لهم . 

وعلى كل حال فليس كل ما كتب غير المسلمين بالنقد المجرح 
للإسلام فإن هناك علماء شبان لا يدفعهم سوء مشاركتهم الوجدانية إلى 
ما يكتبون عن الناس موضوع بحوثهم . ونضرب مثلاً لذلك دراسة فِشّر 
5" القريبة العهد لإيران وصبغتها الدينية وزعمائها الدينيين 
(2)14» ودراسة سنجر 8098 لليختن .)١487(‏ وقد يضع الاتجاه 
المنهجي الجديد الذي تنبئّ عنه دراسات هؤلاء العلماء حدًّا للجمود 
الذي فرضه المستشرقون على تخصصهم ومما يثير الانتباه أن الاتجاهين 
العريضين الأساسيين في علم الإنسان الثقافي من ناحية» وعلم الإنسان 
الاجتماعي من ناحية أخرى» وهما اللذان أشرنا إليهما من قبل يفصل فيما 
بينهما كما يبدو المحيط الأطلنطي : فالعالم فشْرٌ :6هو» أستاذ أمريكي في 


(1) لقد أهدى فشر وهو أمريكي ‏ كتابه «إلى شعب إيران الحماسي الشجاع المعقد 
البناء» في وقت كانت أزمة الرهائن في أمريكا في ذروتها مما ألهب المشاعر ضد 
إيران . 

-٠١٠١9- 


جامعة هَارْفْردُ هيمد تخصصه علم الإنسان الثقافي وسنجر يعمل أستادًا 
لعلم الإنسان الاجتماعي في جامعة أَكُسْفْردِ دهده . 


ولا أستطيع أن أنسى هنا استنتاجًا توصل إليه ادورد سعيد مؤداه أنه 
يكفي لكي يدرج عالم الإنسان في سلك المستشرقين أن يعرف بأنه 
(إنسان تعلم ويؤلف ويكتب البحوث عن الشرق :0:60 ) (سعيد 191/8 : 
؟). فهل على المسلمين أن يدفنوا رؤوسهم في الرمال وأن يتظاهروا بأنهم 
لا يسمعون حين يهاجم مؤلفو كتاب (الهاجرية «5:/دوة!! ) الرسول (صلى 
الله عليه وسلم) والأسس التي يقوم عليها الإسلام وحين يسوي علماء 
الإنسان ‏ وهذا أقل خطورة ‏ بين مجتمعات إسلامية بأكملها وبين المافيا؟ 
هل على المسلمين ببساطة أن يولوا ظهورهم لدراسات الغربيين وغير 
المسلمين عامة بأن يحرموا دخولها بلادهم؟ وإذا فعلوا ذلك: ألا يبنون 
ستارًا حديديًا حول مجتمعاتهم؟ أم أن الأفضل أن يوضعوا في الميزان 
ويناقشوا ويجمعوا ما يكتب عنهم ثم يعدوا ردودهم في إطار (علم الإنسان 
الإسلامي)؟ إن من أهداف هذا البحث أن يلقى الضوء على هذه النقاط . 


-1١١٠١ 


ءهاا١ا‎ 


0 
لص الول 
عام ا لاسا الإسلايى 
أ) مشكلة التعريف: قد يبدو مما سبق من البحث أن علم الإنسان ‏ إن 
لم يعتبر ولِيدًا للغرب فهو من صنع الغرب أو بتحديد أكثر من صنع عصر 
الاستعمار الغربي . 
ولكن الأمر ليس كذلك . فإن أعمال ابن خلدون تنعكس - بما فيها 
من نظريات ومادة علمية تعززها ‏ كتابات بعض المفكرين الغربيين الذين 
كان لهم أبعد الأثر مثل كارل ماركس ١/2‏ الها وماكس وبر هلالا يندالا 
وقلفريدو باريتو 660/هه 800 الا وارنست جلنر :5065161106 و إن تصنيف وبر 
لأنواع الزعامة (منده»دتها ه برومادم/ة ) ونظرية باريتو عن دورة الصفوة 
85 أ وونلقانه:ه ونظرية جلئر عن ظاهرة حركة البندول (وصابية منانهوموم 
000 ) في المجتمع الإسلامي كل هذا ينم عن أثر ابن خلدون. وإنها 
لمآساة حقا أن علم الاجتماع. وعلم الإنسان لم يتطورا بعد ابن خلدون 
الذي لم يكن وحدهء وإنما كان معه البيروني وابن بطوطه. والمسعودي 
وهم قليل من كثير. 
ومن بين هؤلاء قد يستحق البيروني (9177 - 58 )٠١‏ لقب (أبو علم 
الإنسان)» (وقد تقصيت ذلك في بحث: البيروني: أول علماء الإنسان 
4 . إوإذا كان علم الإنسان يقوم على الملاحظة من الداخل على 
نطاق واسع في الثقافات الأخرى, والإفادة من المادة العلمية التي تجمع 
11ت 


بالتحليل المحايد, وبالرأي البريء من الهوى من بدايتهء وباستخدام 
الطريقة المقارنة» فإن البيروني يكون عالمًا من علماء الإنسان بأرقى 
المعايير المعاصره (الببيروني ]6 سعيك ١91/4‏ سعيد وزأهد 
)1١‏ . وكتابه عن الهند وعنوانه : «كتاب الهند» سيبقى على الزمن 
وإحدًا من أهم المراجعم عن جنوب آسيا. وإنه ليأخذ عن هذا المرجع 
متقبلين ما فيه حتى أشد العلماء الهنود المعاصرين دقة ملاحظة, بما فيهم 
علماء مستقلو التفكير مثل نراد شُودُهاري قف نه 20ل( ( 1955 ) وهكذأ 
ومنذ نحو ألف عام قبل مالينوفسكي وجيرتز أن قام البيروني بوضع أساس 
علم الإنسان. 

وهكذا فإن دراسة المسلمين للمجتمع» وعلم الاجتماع» وعلم 
الإنسان الإسلاميين كلها معرفة ليست جديدة على المسلمين وليست 
علومًا نشأت في الغرب . 

ويمكن أن نعرف علم الإنسان الإسلامي بصفة عامة بأنه دراسة 
المجتمعات الإسلامية على يد علماء ملتزمين بالمبادى الشاملة التي جاء 
بها الإسلام ‏ الإنسانية والمعرفة والتسامح ‏ تلك المبادئ التي تمكننا من 
إعطاء دراساتنا للمجتمعات القبلية والقروية الصغيرة» مكانها داخل الإطار 
الأكبر للدراسات التاريخية والفكرية للاسلام . ونحن هنا نوجه أبصارنا إلى 
الجانب الاجتماعي وليس العقيدي في الإسلام» وبذا فإننا لا نستبعد غير 
المسلمين من تلك الدراسة وعلينا أولّا أن نوضح بعض النقاط النظرية . 


فنسأل: ما هي صورة الباحث المسلم في علم الإنسان في العالم؟ 
إن المسلم من وجهة النظر المثالية يعيش حياته طبقًا لما أمر به الله جل 
ثناؤه. ولكن من وجهة النظر العملية فإنه قد لا يفعل ذلك. فهل الذي 


-١١4- 


يحرك المجتمع في نظر المسلم هو الرغبة أو عدم الرغبة في فعل ما أمر 
به الله جل ثنائه؟ إذا كان الأمر كذلك فإن على المسلم أن يبذل قصارى 
الجهد ليتطابق الواقع مع المثال. 


ولنجعل أسئلتنا قدر الإمكان في إطار نظريات المدرستين الكبيرتين 
للدراسات الاجتماعية في الغرب» رغم ما بين نظرياتهما من تداخل . 
وملامح المدرستين انعكاس لنظريتي الفردية المنظمة (اهاوهاهههماه/ا 
115 ) والشمولية المنظمة (5اةنامط ادهأوهاه00ط161/ا ) وبإيجاز فإن أنصار 
الفردية يرون الإنسان في المجتمع في دور من يبذل أقصى الجهد وأحسنه 
من أجل مصلحته ويرون أن التعامل في المجتمع تتابعات من تبادل 
المصالح «يذهب فيها المقابل ويجيء» ولكنه يقيد في حساب كل فرد 
(بارث ١955‏ : 5). 

أما الشموليون على الجانب الاخرء فيرون أن الذي يحرك الإنسان 
هو نظام للأوضاع في الاقتصاد وفي المجتمع يتجاوز مستوى الأفراد. 
وهذا التحديد لمواقف المدرستين لا يتسم بالجمودء وتزيده مختلف 
المدارس الأخرى في علم الإنسان تعقيدًا. 


ومثل هذا الجدل حول الاراء أحرى به أن يوجه إلى البحث العلمي 
الذي يستهدف الكشف عن القوى المحركة في المجتمع . فالمجتمع له 
حركته وكل بحث في الظواهر الاجتماعية لا يوجه إلى الكشف عن طبيعة 
تلك الحركة ينحدر إلى ما لا يعدو مجرد التدريبات العلمية. 


ولنسأل الآن: أي إطار نستعمل حين نحلل السلوك الاجتماعي 
للمسلم؟ هل ينطلق من مبداً الربح والخسارة الفردي الذي يكسبه أو 
يصيبه في سجله الشخصي؟ أم يُقدّر الأمر على حسب فائدته أو ضرره 


-11١6- 


للمنظومة الاجتماعية الذي هو جزء منها؟ إننا نرى بأن المسلم يفضل الأمر 
الثانى؟ . . 


إن الإسلام يأمرنا أن نعنى بالمصالح الأساسية الخاصة بالفرد والتي 
لها علاقة بالبيئة . وعلاقاتنا بالناس - أفرادًا وجماعات ‏ من أهم مقومات 
بيئاتناء فالإسلام إذن دين اجتماعي . وأثر ذلك على المسلم واضح . فهو 
جزء من الأمة وجزء كذلك من المجتمع الذي ينتمي إليهء ويحدد له هويته 
الاجتماعية والوضع المثالي للمسلم هو أنه من ناحية مرتبط بمجتمعه 
الذي يعيش فيه ومن ناحية اخرى مرتبط بالأمة وهي تمثل المجتمع الأكبر 
بالنسبة له. 


وفيما يتعلق بالمسلم فإن أحكام الزواج والميراث ومجموعة أحكام 
أخرى تشمل أدق التفاصيل الخاصة بالسلوك الإنساني قد وضعت له 
جميعًا بكل وضوح. بحيث أصبح نظام المجتمع المسلم وسلوك أفراده 
أمرًا واضح الحدود, فمشاكل الحياة الدنيا بالنسبة للمسلمين إِذذن قضية قد 
حسمت. ورسالة الإنسان في الإسلام تنحصر في تطويع المجتمع 
لأحكام الله جل ثناؤه. أما الجدل بين مدرسة وأخرى من مدارس الفكر فهو 
لا يعدو أن يكون عند المسلم تدريبًا علميًا فحسب. 


والحياة كما جاء تكرارًا في كلام الله جل ثناؤه لم تخلق عبئًا. إنها 
جهاد من أجل الارتقاء ببني الإنسان والنهوض بالقيم الخلقية في حياتنا 
القصيرة على الأرض . والجهاد من أجل تحقيق ذلك يجب أن نؤيده. 

إن المسلم يبقى دائمًا جزءًا من الأمة ومن جماعته. وإن أي تعبير 
جامح من الفرد عن طموح أهوائه لا يلبث أن يثير استهجان الجماعة. 
وليس معنى ذلك أبدًا أن الفرد المسلم لا يخرق القوانين» أو أنه لا يخطىء 


-كاا- 


فيسلك سلوكًا غير إسلامي قط. ولكن الذي يعنينا دائمًا هو أمر الجماعة 
المسلمة» وليس أمر أفرادهاء وهذا الدستور الخلقي على نقيض ما هو 
قائم في الغرب حيث الإنسان هناك عبارة عن فرد من الأفراد أولاٌ وأخيرًا . 
فالسياسة والعمل» بل والحياة الخاصة في الغرب» كلها نصب للفردية . 
وهذا التباين في النظرة يحول أحيانًا دون أن ترى الحضارتان بعض القضايا 
الرئيسة بعين واحدة. 

ولكن كيف يعالج المسلمون موضوع علم الإنسان الإسلامي في 
إطار إيمانهم بالإسلام؟ لقد حاول علي شريعتي 80:10 اله » أن يجد جوابًا 
لهذا السؤال فقال: (إِن الدين طريق أو صراط يؤدي بسلالة الطين إلى 
سبيل الله جل ثناؤهء وينقل الإنسان من حمأة الرذيله الاسئة. والجهل» 
ومن الحياة السفلى للسلالة الطينية» ومن تقمص شخصية الشيطان إلى 
حالة من السمو والحركة ونفاذ البصيرة» وإلى حياة الروح والشخصية 
النورانية . فإذا أفلح الدين في الوصول بك إلى هذا الحال فهو الدين 
الحق. وإذا لم يفلح فإما أنك اخترت طريقًا خاطنًا أو أنك تستخدم 
الطريق المستقيم استخدامًا خاطبًا) (شريعتي 191/4 / 44). 

وأنا هنا في مناقشتي لمكان علم الإنسان من هذاء أقول إنه يمكن 
أن يساعد على إضاءة (الطريق المستقيم) والمشكلة الأولى أمامنا ليست 
وضع الاخحتيارات المتاحة في الميزان وإنما هي تحديد تلك الاختيارات . 


والخرافتان المتعلقتان بواقع المجتمع في العالم الاسلامي واللتان 
توفران دائمًا مادة للهجوم على المسلمين هما: 
أولًا: مركز المرأة (من حيث سلبها حقوقها واضطهادها وما يرتبط 


بذلك من حق تعدد الزوجات في المجتمع) . 
لاا - 


وثانيًا: الظلم المخيم. والفوضى » وحكم الفرد. في الحياة السياسية 
الاسلامية (على ظاهر غلاف النسخة الشعبية من كتاب وتفوجل اهوهثةاللا 
الاستبداد فى الشرق 55غاهم295 :0:65 صورة مسجد .)١981(‏ (ولقد 
وأكامك أن علناء الإنسان كثيراً ما يرددون الخرافة الثانية في تصويرهم 
للحياة السياسية الإسلامية. أما الخرافة الأولى فلا تحظى بنفس درجة 
الإعلان عنها. حيث أن دراسات علم الإنسان قام بها في الغالب ‏ 
الرجل» وهؤلاء سبيلهم إلى النساء المسلمات يكاد يكون مغلقا. 


وكثيرًا ما يضخم [علماء الإنسان الغربيون] بعض الأحكام الدينية 
الفرعية ليسخروا بذلك من الإسلام. فالمسلمون عليهم مثلاً أن يجتنبوا 
لحم الخنزير باعتبار أنه محرم وغير طاهر. وهناك حيوانات كثيرة أخرى 
تعتبر محرمة ونجسة . وهذا أمر من الأمور التي يعرفها غير المسلمين جيدًا 
عن المسلمين. إلا أن حكمًا اجتماعيًا فرعيًا كهذا أصبح قضية دينية كبرى 
(فتحريم الخنزير عند المسلمين كان إلى عهد قريب موضوع جدل علمي 
في مجلة حاضر علم الإنسان لإومامممطامة أمعرات . ولقد أصبح هذا 
التحريم موضوع رسوم هزلية وتهكم» بل إنه أصبح رمرًا يفصل بين العالم 
الغربي (أكل الخنزير) والعالم الإسلامي (الذي لا يأكل الخنزير) فأي 
موقف منهجي يجب أن يتخذه علم الإنسان الإسلامي في علاجه لهذه 
المسائل؟ هناك إجابة ‏ ربما تكون أسهل الإجابات ‏ هي أن نكون 
جدليين. ولكن الطريقة الجدلية تنطوي على بذور هزيمتها ليس لأنها 
تلزمنا باتجاه واحد وضحت فائدتها عمليًا فيه» ولكن لأن لها العديد من 
الاتجاهات . فعلينا إذن أن نختار ما أسماه شريعتي (الصراط المستقيم) . 

ولقد ذهب بعض علماء الإنسان المسلمين إلى أن هناك (إسلامات) 


عديدة» وليس إسلامًا واحدًا (الزين 191/4 / /191/9) وهورأي سارع علم 
سما اه 


الإنسان في الغرب إلى تبنيه (أيكلمان )١198١‏ وأنا أخالف هذا الرأي . 
فهناك إسلام واحد لا غير» ولا يمكن أن يكون هناك سوى إسلام وإحد. 
ولكن هناك مجتمعات إسلامية عديدة. فعلينا إذن ألا نبحث عن 
(إسلامات) عديدة, ولكن علينا أن نحاول وضع تلك المجتمعات 
الإسلامية العديدة في إطار الإسلام العالمي الواحد. 

لقد بينت في بحث لي كتبته من سنوات قليلة أن الصورة الرومانسية 
التي رسمت للرجل القبلي نتيجة الاحتكاك بالاستعمار ليس لها أساس 
(أحمد 1918) إذا لم تراع في رسمها المتاعب الحقيقية التي واجهها 
رجل القبائل في تحديه العسكري لقوى الاستعمار. فبالنسبة لليختن في 
المناطق القبلية 5هه,ه اهدة؛ مثللاً لم تكن هناك رومانسية قط في قتال 
البريطانيين. والأسلاك الشائكة ودك الأهالي المدنيين بالقنابل لا يكسب 
الصداقة. وعلى ذلك ظل الأمر مع البريطانيين بالنسبة لليختن صراعًا لا 
هوادة فيه في سبيل العقيدة والحرية. 

ولقد ظل الجدل بين هؤلاء الذين يرون (الرومانسية) في المجتمعات 
القبلية ومجتمعات الرحل» وبين هؤلاء الذين يرونهم بعين الواقع قائمًا في 
دراسات علم الإنسان الحديث ويدو العربية السعودية يعطوننا مثالا معاصرا 
لذلك. 


فلانكستر /08816هقا الإنجليزي يرى البدوي منهم (همجيًا شريفًا/ 
يجسد فضائل الصحراء )١1981١/ ١9٠0(‏ وذلك نقيض ما يرى عالم 
الإنسان الأمريكي كول 6 )١91/6(‏ وهو واحد من قلة من علماء الإنسان 
الغربيين الذين أتيحت لهم الدراسة الميدانية في العربية السعودية . ونظرة 
بعض المثقفين المسلمين إلى الرجل القبلي ليست بالضرورة دائمًا 
رومانسية. فعند هؤلاء البعض آن الإسلام وثقافة الإسلام مقرهما المدن 
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اعد الهف ان حي 00 1 
العترين وإغطائة ظهره ولا ب رفض الدولة سي يسّمى 


ولمزيد من الإيضاح ولكي نفهم البناء الاجتماعي القبلي القطاعي 
مع الإشارة إلى البختن . فقد اقترحت محاولة معينة للتصنيف: فمجتمع 
اليختن يمكن تصنيفه إلى نوعين متميزين» كل نوع يرمز إليه بمفهوم 
أساس يدل عليه : الشرف (ِننْجّ ودهله) لأحدهما. والإيجارات والضرائب 
(قالنجٌ ومداده) للاخر والننج والقالنج هما الرمزان المعرفان والمحركان في 
المجتمع. ومجتمع الننج الذي يقيم معظمه في المناطق القبلية» هو 
مجتمع المساواة وغيبة الزعامات» وينتمي إلى مناطق الإنتاج القليل أما 
مجتمع الفالنج فإنه يصنف كمجتمع متعلم يعتمد على إقطاعيات كبيرة 
تعتمد على الري ويتسع بطبيعته لأدوار اجتماعية قائدة وتابعة . ودراسة كلا 
المجتمعين تعيننا حين ندرس المجتمعات الإسلامية في مناطق أخرى 
(أحمد وهارت .)١9817*‏ 


ولقد اقترحت في بحث قريب العهد ألا نبدأ بدراسة القطاعات 
الرئيسية من المجتمعء كالأسر الحاكمة, والجيوش. والهيكل 
الاقتصادي» وألا نبدأ بدراسة نموذج القرية الذي يفضل علماء الإنسان 
دراسته. وإنما نبدأ بدراسة وسط هو القسم الإداري (أحمد ؟9/8اسب/ 
)١1487‏ فعلى هذا المستوى تتفاعل ثلاثة أنواع من قطاعات المجتمع 
الأساسية المتميزة: ممثلو الحكومة المركزية (عسكريين أو مدنيين) 
والزعماء التقليديون (على أساس ملكية الأرض أو السلالة الأسرية) 
والزعماء الدينيون (وهم عادة من طبقة الملل 5 انالا ) ولتحقيق غرضنا من 
الدراسة؛ فقد يكون من الأوفق أن نضع نموذجًا إسلاميًا للقسم الإداري 

١1750 - 


(ونحن هنا نتأحذ الإسلام بمعنساه الاجتماعي وليس الديفي) 
وبصفة خاصة فإن دورًا مثل دور «المّلاً»» الذي يحظى بغير قليل من الفهم 
والدراسة يجب أن يدرس بعناية . ولدينا عن «الملاً» صورتين مختلفتين : 


إحداهما: تعكس النموذج الغربي «للملا المجنون: من سوات إلى 
السودان. وهي صورة للملا المتعصب, قد ساعد البريطانيون على بقائها 
منذ وقفت طبقة الملا في ويجوههم وقت أن استكانت القطاعات الأخرى 


في هلوع . 


والصورة الأخرى هي صورة الشخص الطيب الذي لا يصدر عنه 
العيب» وهي الصورة التي رسمها له الكتاب المسلمون. وحقيقة الملا 
تكمن في نقطة بين هذين النقيضين”" إنه على مستوى القسم الإداري في 
المجتمع فقط قد نستطيع أن نتنباً ونسبق الأحداث عما سيكون عليه شكل 
الأمور مستقبلاً في المجتمع الإسلامي . 


وإن نظرة كتلك التي نجدها عند عالم الإنسان المستشرق لتفتح باب 
سؤال جوهري عن علم الإنسان: هل بين وظائف هذا العلم أن يعمل 
كجسر بين النظم الثقافية المختلفة» فيساعدنا على أن نفهم الآخرين 
وعلى أن نفهم أنفسنا؟ لو كان الأمر كذلك فإن آراء مثل تلك التي عبر عنها 
بارث قد لا تكون خير ما يبنى به هذا الجسر. وإن بعض علماء الإنسان 
في العالم الثالث ليرون أن الوقت قد فات لبذل الجهود لبناء أي جسر 


)١(‏ من أجل دراسة سياسية معاصرة للملا وهو يلعب دوره داخل النسيج القبلي 
التقليدي في وزيرستان 550وة«ة/ا اقرأ لأحمد: الدين والسياسة في المجتمع 
الاسلامي : النظام والصراع في الباكستان: 

مقأو مل قذاء| امه مه و00 :لزاعا50 لررادنالطا مأ معلارامط 300 ممروناعظ 


مطبعة جامعة كمبردج ١19817‏ . 


انظر أسعد 191/6م) فمهما كان نوع التحليل العلمي الذي نقوم به فإن 
) د 2 : ( 
البشر حساسون للصلف الثقافي الكامن في لغة العلم. 


وعلم الإنسان يعتبر من بعض نواحيه سفيرًا لعالمه لدى القرية التي 
بزورهاء رعولا زنقل صورة جَيَاة الكان الاضكبية إلى غالمه خوفحس» 
وإنما هو أيضًا ينقل صورة عالمه إليهم. وإذا لم يكن يقظًا في علاقاته 
بهمء فقد يخلق المشاكل لمن يجيء بعده مستقبلا من الأخصائيين في 
العلوم الاجتماعية إلى تلك المنطقة. أو لمن يعملون معه في فريقه. 


والسؤال الذي طرحياة آنغا يثير قضية أخرى تتعلق بموضوعه : هل 
0 الإنسان الجيد 5 الاق من وجهة 0 أبناء المجتمعات ٠‏ التي 
ا لذ كما عر أن كوت عنمل هنا ادم 
المهم للغاية أن يكون محايدًا بحيث لا يبرز في وصفه الثاليل التي يراها 
على وجه المجتمع لا غير. ولهذا السيب ‏ الحياد فى الوصف - قد نقرأ 
اليوم كتاب (سنوسيّ برقة ومنهمعالا0 أه أقنامة5 ) لإفنز برتشرد (*./19) ونيجد 
فيه وصفًا عادلاء رغم أن الذي كتبه كان موظمًا في المستعمرات من جيل 
واحد مضى . إن بعض الفهم لفضائل الناس خاصة كما يراها عالم 
الإنسان أمر له أهميته في علم الإنسان إلى جانب التحليل العلمي0©. 
)١(‏ إن جريرة عدم التعاطف مع العالم الثالث لا تقع على عاتق القادمين من العالم 
الأول لدان ع سواه منهم علماء الإنسان أو غيرهم وحدهم . فالعقلية الاستعمارية 
لم تكن أبدًا وقمًا على الغرب. فشبح الكالاسآهبٌ 88006 هله 706 أو (الصاحب 
الأسودم وهو من مظاهر ا في جلوب أسيا 0 قائمًا. ٠.‏ فمن الأمثلة 
0 اننوم0/81 .5 لا وسماثه اميه وهي قوة انط الحادة والقدرة العظيمة 59 


ام 


ومما تجدر ملاحظته أن علم الإنسان مازال في دور النموفي العالم 
الإسلامي. وعلماء الإنسان المسلمون البارزون قلائل ومتفرقون. ومن 
الأمثلة الواضحة لهم الما مهما ةلا ءالا التركي وامتياز أحمد الهندي . 
ويكاد ينفرد نور في أن موضوع دراسته هو قرية بوذية في سرى لانكا م5 
هامها كما يكاد ينفرد بأنه أوقف الإسلام في عالمنا المعاصر موقف 
الملاحظة لغيره بدلا من أن يكون هو موضوع الدراسة وهو أيضا يعكس 


- الوصف مع السخرية اللاذعة والازدراء لمن يصفهم , كلها تتبدى في أوضح صورها 
في كتابه الجديد عن العالم الإسلامي (1981م) ومنهجه أسميه: المستعمر 
المعاصر القادم من العالم الأول ومؤداه أن يركب الكاتب الطائرة إلى حيث فندق 
الانتركونتننتال اهاهه80ممه:هاما المحلي ثم يركب سيارة أجرة ويتجول بها ساعات 
قليلة أو أيام يلتقط فيها توافه ما يرى ثم ينتقل إلى مكان أخر. 
ويستخدم في مقابلاته وسائل معيبة للغاية مثل الكذب ‏ كما حدث منه مع 
آية الله شيرازي في إيران (نايبول 14801 : 44 /07) ومثل رواية الأحاديث الخاصة 
مع مضيفيه سوا ء كان واربات بيوت هنديات أوموظفين صغارًافي الباكستان . وكل 
هؤلاء في نظره ممن تضيع حياتهم وسط الفوضى الخاصة والعامة والفقر الذي لا 
علاج له؛ ويرى أنهم لا يعملون شيئاً أكثر من أن يتجولوا ببضائعهم» ويخرجون 
الغازات من مؤخراتهم» ويتشممون الأخبارء ويخدعون أنفسهم. ويغرقون في 
اليأسء ولفظ اليأس - الذي يشبه دقات ناقوس الوفاة ‏ يتكرر في كل كتابه 
وشخصياته التي يصفها رسوم هزلية لأصل هزلي أيضًا. 


هذا هو تصور نايبول للعالم الثالث». والمسلمون ليسوا استثناء في كتاباته؛ 
ولم أقرأ له أبدّا شكرًا يعبر عن عرفانه بالجميل لهؤلاء الذين أكرموه بسخاء. رغم 
مواردهم المحدودة» أو كلمة تعاطف مع أمالهم وجهادهم ولا باب أمل في تحقيق 
أهدافهم (إن المستعمر المعاصر القادم من العالم الأول) يزور هؤلاء الناس بهدف 
في رأسه : أن يكتب كتابًا عن حياتهم ولا يصرفه عن ذلك بؤس البشر والامهم . 
(رد العالم المسلم خورشيد أحمد على نايبول ؟1945م). 
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فى كتاباته المشاكل الاجتماعية التي تواجه مسلمي الهند خاصة فيما 
يتعلق بتفاعلهم المستمر مع الكيان الثقافي الهندي الأكبر الذي 
يحتويهم . وكتاباته فيها دراسة لتعاظم النظام الطبقي بين المسلمين 
هناك2) . 


إن المثقف المسلم الذي يواجه عالم اليوم أحيانا ما يتسرب إلى قلبه 
اليأس . وهو بالفعل فقير في تجهيزه لهذه المواجهة . ونقطة ضعفه هذه 
تنقص قدره في نظر نفسه. إنه يهيم على وجهة بين عالمين» أحدهما: 
دهمه الموت» والآخر: عاجز عن أن يولد» جراحه كثيرة أوقعها هو بنفسه . 
وعند جذور شسجرة الامه الذهنية يكمر' عجزه عن أن يصالح نفسه على 
الاسلام في القرن العشرين . 
(ب) المجتمعات الإسلامية : 
ولأحاول الآن تصنيف المجتمعات الإسلامية مع تقديم نهاذج منبا 
- ومعها مميزاتها المصاحبة لها على أساس التسلسل التاريخي العام» 
بنائها المختلفة فإنه يكشف لنا أيضا عن مدى تعقيد مشكلة التصنيف. 
ونوعيات المجتمسع هنا تقدم بصفة عامة صورة من التتابع الزمني ذي 
جامعة تشيني التابعة لولاية بنسلفانيا (لاأأق)عنتهنا علها5 بومرو05 ) الذي كتب بحث: 
عناصر لعلم الإنسان الإسلامي, المنشور ضمن كتاب العلوم الاجتماعية 
والطبيعية: المنظور الإسلامي . 
(ع لالع ومعيع" وأصواذا 156 تعمعمهاء5 اقعناأولة لمق أدأء50) 
الذي أعدَّه للنشرد. اسماعيل الفاروقي » ود. عبد الله نصيف ونشرته جامعة الملك 


عبد العزيز جده بالاشتراك مع هُدّر وستوتن» لندن (115/1941). 
-غ4؟17١1-‏ 


نقدمها كاملة» كما أنها لن تكون فوق مستوى النقد. إن التصنيف لن 
يكون أكثر من نقطة ابتداء لنقاش اجتماعي لعلم الإنسان الإسلامي . 


وأول نموذج إسلامي قام هو النموذج المتزامن مع بداية الإسلام » وهو 
قائم إلى اليوم» وهو نموذج القطاعات القبلية الإسلامية. وقد يشمل اليوم 
البدو والبرسر ,89:58 706 واليختن وهذه القبائل تنتشر من أقصى شمال 
إفريقيا إلى الشمال الغربي للباكستان» وهو نموذج معروف السمات 
ومتشابه في كثير من الوجوه. فيه إحساس عند الفرد بشخصية القبيلة» 
وتفهم للقوانين السارية فيها على نحوعظيم التطور. والفرد يرى العالم من 
خلال مكانه على شجرة سلالته. وربما كان تحذير رسول الله صلى الله 
عليه وسلم في حديثه الذي ينهانا فيه عن (العصبية) في الإسلام (© قائمًا 
على إدراك هذا النوع من النظام الاجتماعي. وهكذا فإن الإسلام يسمو 
فوق الانتماء القبلي . 

والنوع الثاني من المجتمعات الإسلامية يقدم نموذجًا يمكن أن ندعوه 
النموذج العثماني مقممف0 أو نموذج مجتمع القكنة 0200005066 في 
الإسلام » وهو يتناقض بشدة مع النموذج السابق . ومن الناحية الزمنية فإن 
هذا النموذج ظهر أيام بلغ التاريخ الإسلامي ذروة المجد فقد توصل 
العثمانيون إلى حل متقن للمشكلة القبلية. فكانوا يختارون مسؤولين 
إداريين من جرء من إمبراطوريتهم ويسندون إليهم تصريف الأمور في 
أجزاء بعيدة. وبهذا اقتلعوا الانتماء القبلي والإقليمي من جذوره. فإن 


)١(‏ روى النسائي في كتاب تحريم الدم باب التغليظ فيمن قاتل تحت راية عمية 
«... ومن قاتل تحت راية عَمِيّة يدعو إلى عصبية أو يغضب لعصبية فقتل فقتلة 


جاهلية . 6 ٠١‏ (المراجع). 
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الإداري كان يخدم الإمبراطورية فحسب . ولقد حذدت الإمبراطوريات 
الإسلامية الكبرى إلى حد ما حذو النموذج العثماني وكان من بينها 
إمبراطوريتي الصفويين والمغول. 

ولقد كانت «الحضارات الإسلامية حول الأنهار الكبرى» أطول عمرًا 
من النموذج العثمانى . فقد قامت في ظل تلك الحضارات على شطان 
السئد ودجلة والنيل مجتمعات وأسر حاكمة تميزت بروعتها وقصورها 
وجيوشها الدائمة وبكيانها 'الإداري الكبير. 

وكان شروق تلك الحضارات وغروبها يتفق زمنيًا أحيانًا مع 
الامبراطوريات الإسلامية التي أشرنا إليها من قبل» وأحيانا لا يتزامن 
معها. ومن سمات تلك الحضارات ما استخدم في وصفه مصطلح 
الاستبداد الشرقى «ؤناهم5ه0 اهامو0:1 (وتفجل /ا195). ومع عملية 
الانحلال التدريجي فإن المجتمعات الإسلامية وقعت فرائس الدول 
الغربية التوسعية التى كانت متعطشة إلى المستعمرات والأسواق . 


والنوع الرابع (وهو الذي نجده في القرنين الأخيرين) يمكن أن نسميه 
(الإسلام في ربقة الاستعمار الغربي). فقد أخضع الغرب المسلمين 
واستعمرهم» وقام الغربيون في هذه المرحلة بمحاولة مستميتة ليصوروا 
الإسلام في صورة التعفن والانحلال» ومع التخاذل والدمار الذي أصاب 
مراكز الإسلام بذل الغرب محاولات أكثر خخطورة من أجل إيجاد مجتمعات 
إسلامية بديلة» وأشهر مثال لذلك هو مستعمرات القنوات 5ولددامه اهمه© 
في البنجاب في جنوب آسيا ومنح المستوطنون فيها أرضًا بكرا وإن كانت 
القرى فيها تعكس النظام الطبقي والبناء الاجتماعي السائد في جنوب 
أسيا. وكان الشودري بوددهصه أو اللامبازدار بوددطهها على كر قرية 


75 ا 


وتحت رئاسته كان هناك أعضاء البارداري 8:48 أو القم 9050 (القبيلة أو 
السلالة) ذو الأهمية. 


وفي أسفل الدرج كان الكمُيس - 9055 وهم جماعات الحرفيين 
مثل الحلاقين والنجارين. أما الملا وهو المسؤول الديني الذي يمثل 
الوظيفة الإنثلامية في مجتمع القرية» فقد دُرجٍ عمدًا بين الكمُيس رمرًا 
للحط من مكانته . ووضح بذلك أن الحكم الإسلامي قد انتهت أيامه 
وكان خضوع الملا وهو الذي يوم المسلمين في صلواتهم في المسجد 
للشودري أو اللامباردار الذي يرأس القرية والذي يعينه البريطانيون واضحًا 
للعيان. وتعل هذا السلوك الفظ من جانب البريطانيين يرجع إلى عجزهم 
عن إخضاع نوعية أخرى من الملا مختلفة تمامًا وهم الملا الذين كانوا 
يعملون في المجتمعات القبلية» والذين كانوا يقودون الثورات فيها ضد 
الإمبراطورية . 

وكان من عادة البريطانيين أن يصموا زعماء الثورات الإسلامية 
بالتعصب الخالص . وأصبح مصطلح (الملا المجنون) لاصقة إمبراطورية 
في متناول اليد تعلن عن الزعماء المسلمين من السودان إلى سوات . وإلى 
اليوم فإن الملا لم يستطع أن يبعد بنفسه عن زمرة الحرفيين في القرية (مثلاً 
في سجلات الدخل كتلك التي تسمى الجاماباندي المهطهدههل ) . 

لقد كان الملا في هذه الحقبة من تاريخ الإسلام رمرًا للإسلام» 
وكانت مكانته في الترتيب الهرمي لمجتمع القرية انعكاس لقدرة وقدر 


دينه . 


ومجتمع (صحوة الإسلام) هو النموذج الخامس والمعاصر من 
المجتمعات الإسلامية. وربما كانت أقرب البلاد لأن تكون رمرًا للإسلام 
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سواء فى لحظات مجده أو الآن هي الباكستان» وإن قيام الباكستان في 
ذاته لهو رمز حي لنهضة الإإسلام وقدرته على جمع شمل أتباعه . واسم 
عاصمتها رمز آخر لإحساسها الداخلي بقدرها: إسلام أباد فدمهههاها 
ومعناه (موثل الإسلام) : 


وإن هزيمتهاء والإهانة» والتقسيمء الذي لحق بها عام ١91/١‏ لهو 
عرض من أعراض تلك الضغوط المضادة التي تولدت لدى أعداء 
المحاولة الإسلامية نتيجة ما لمسوا فيها من قوة وحيوية . 

وفي هذه المرحلة فإنه يعاد النظر أحيانًا في الماضي الإسلامي 
. القريب ويتم رفضه . فمثلاً مديئة ليُولَيُور #مالهيدا ) وهي واحدة من كبرى 
المدن في البنجاب أخذت اسمها من اسم الحاكم البريطاني (لَيُولَ القريا) 
الذي أشرنا إليه من قبل - أعيدت تسميتها إلى فيصل أباد 0ه5هاهونوع 
باسم الملك فيصل آل سعود. 

ولكن لعل إيران قك فاقت الباكستان كرمز حي للإسلام . وإن كان من 
السابق لأوانه على كل حال أن نعلق على الموقف في إيران . والسبعينيات 
كانت - والثمانينيات يتوقع أن تكون ‏ عقد (الصحوة الإسلامية) وهذا 
النموذج حافل بالدوافع مثير من حيث إمكاناته كما هومن الصعب التكهن 


عله . 


ولكن تاريخ المجتمسع الإسلامي ليس كله هزائم وفتوحات» 
والمجتمعات ليست أسرًا حاكمة وقبائل فحسب. فالمجتمع الإسلامي 
تميز أيضًا بمدنه وتجارته (والتجارة وراء انتشار الإسلام في مناطق جنوب 
شرق اسيا البعيدة) كما تميز بوجود أقليات نشطة تعيش في تايلاند والصين 
وروسيا والهند. وليس من قبيل المصادفة أن الإسلام ظل ضعيفًا في العالم 
الغربيء فليس هناك سوى مجموعات مسلمة ضئيلة في غرب أورويا 
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وأمريكا الشمالية» والجنوبية» وأستراليا وجنوب إفريقيا. فإن الإسلام ظل 
محصورًا في معظمه في آسيا وإفريقيا. 

ونادرًا ما كان العالم الإسلامي ينعم بالهدوء عبر القرون الأخيرةء 
فكان دائمًا يتحدى نفسه من الداخل ليستعيد حيويته . وظهر زعماء دينيون 
في قلب الجزيرة العربية مثل محمد بن عبد الوهاب كما ظهر أخرون مثل 
سيدي الحسن ليوسئ في المغرب. وإلى جانب هؤلاء الزعماء الذين 
جاهدوا لإصلاح حال المسلمين من الداخل كان هناك آخرون جعلوا 
همهم الأول تحدي أعداء الإسلام . 


ولقد ظهر زعماء مسلمون عبر العصور وتحدوا ونازلوا القوى المعادية 
للإسلام» فظهر في القرن الماضي في جنوب أسيا ‏ فيما يطلق عليه اليوم 
(الباكستان) - الزعيم سيد أحمد بارلوي» كما ظهر الحاج شريع الله. . 
مهااة وندم5 فى البنغال ادوده8 » ليقود الجهاد هناك. . وفي أواخر القرن 
الماضي يهنن المهدي في البرداناء والسنوسي في 17 والأخند 6م 
بوهام في سوات لتنظيم المسلمين هناك طبقَا لما جاء به الإسلام وليقاتلوا 
حفاظاً على سلامة ‏ دينهم وثقافنهم ضد القوى الاستعمارية. 

واليوم يتحرك المجتمع الإسلامي مرة أخرى وحتى القبليون 
والفلاحون يتغيرون في العالم الإسلامي اليوم . وستمضي عملية التغيير 
سراعا . 

ولقد لفت وبر الأنظار إلى الدور البارز للنظام الأخلاقي «البروتستنتي» 
في قصة نجاح الاستعمار الحديث. فالعمل من أجل العمل في ذاته 
وحسن التدبير والتقشف صفات من هذا النظام قد اجتمعت كلها لتضع 
أساس المجتمع الرأسمالي . بينما اكتشاف النفط في أجزاء من العالم 
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الإسلامي عاد عليها دون انتظار بثروات جديدة لم يسبق لها مثيل . ثروات 
تولدت من عناصر لا يمكن وصفها بأنها تدخل كالأخلاق جزءًا في البنية 
الداخلية للمجتمع وحيثما حدث ذلك صاحبه تغيير في المجتمع هو نتيجة 
تغيرات اقتصادية جاءت من خارجه . 


وإذا لم يحدث : أولًا: أن يحلل علماء الإنسان الموقف الاقتصادي . 
' ثانيًا: أن يفيد زعماء المجتمع من ذلك التحليل فإنه قد تحدث فيه توترات 
مشوبة بالحدة. وهنا أيضًا فإن دراسات علم الإنسان يمكن أن تساعدنا 
على تفهم عمليات التغيبر. 


(ج) المجتمع في عهد الرسول (صلى الله عليه وسلم) : 

ماذا يقصد علماء المسلمين حين يتحدثون عن بناء مجتمع إسلامي 
معاصر كامل؟ إنه لكي نجد ما يساعدنا على بناء مثل هذا المجتمع ريما 
كان علينا أن نرجع إلى النموذج الأصلي للمجتمع الإسلامي المثالي في 
عهد الرسول (صلى الله عليه وسلم) ولكن هل لديئا فهم واضح أو حتى 
صورة واضحة لذلك النموذج؟ هل نعرف الأجزاء المختلفة المترابطة في 
بنائه؟ إنه لينبغي علينا أن ندرس بدقة ‏ أثناء دراستنا للنماذج الاجتماعية 
فيه نظام البيت وتقاليد الدخول دوددهدم 06 55 إليه» والخرائط السلالية 
المتعلقة بمسائل الزوا اج من خارج الجماعة 1الة و60 ومن داخلها برسهومهمه 
ودور الكبار سنا والقواعد العامة للسلوك التى كانت سائدة فى ذلك 
المجتمع : ْ ١‏ 

إن هناك بعض بحوث في علم الإنسان تدرس هذا الموضوع (أَسْوَدْ 
فويعم 191/9 وأيكلمن /1451 ولاجاس ومدوها لا6 194 وَوُلْد لاملل 
. ولكننا نحتاج إلى دراسة شاملة له. فمن الحيوي بالتسبة لهؤلاء 
الذين يتحدثون عن بناء مجتمع إسلامي معاصر على أساس نموذج 
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إسلامي من الماضي أن يبنوا أولا نموذجا للأصل . وفي حدود ما أعلم فإنه 
لم يحاول أحد أن يقوم بهذه المهمة<» ومن المواضيع ذات الصلة بالكتابة 
عن صدر الإسلام السيرة العطرة للرسول (صلى الله عليه وسلم) . 


ويجب أن تقدم السنيرة العطرة للأجيال المسلمة المعاصرة بأسلوب 
مبسط واضح فمادامت حياته (صلى الله عليه وسلم) والأسوة الحسنة التي 
قدمها هي المثال الأسمى للسلوك الإسلامي, فإن مثل هذه الدراسة حيوية 
لفهم الإسلام لدى المسلمين وغير المسلمين على السواء. فأدواره 
الاجتماعية (صلى الله عليه وسلم) - كأب وزوج» وصديق وغير ذلك 
تلقي الضوء على بعض المبادىٌ الأساسية للسلوك الاجتماعي 
الإسلامي . 

وعلينا أن ندرس بإتقان كيف يفيد ذلك الآباء والأزواج والأصدقاء في 
عالمنا الحاضر. وإن على علماء الدين الإسلامي أن يضعوا شخصية 
الرسول (صلى الله عليه وسلم) حيث يجب: في المكانة الأولى من كل 
دراسة . فنحن نريد أن نعرف عنه أكثر كإنسان اجتماعي : وداعته (حين عبر 
للسيدة خديجة ‏ رضي الله عنها ‏ عن رهبته عندما نزل عليه الوحي للمرة 
الأولى ) . 

وفكاهته (وهو يعاتب أقرب أصحابه أبا بكر (رضي الله عنه) حين 
استشاط غضبًا فضرب رجلا لتركه جملا يضيع أثناء الحج » فيقول (صلى 
الله عليه وسلم) مبتسمًا ما معناه :ما بالنا بهذا الحاج) وإنسانيته (وهايعفو 
عن هند التي أكلت كبد عمه حمزة (أسد الله) من فرط كراهيتها له). ورقته 


)١(‏ هذا نشاط آمل أن أتولى أمره في المستقبل القريب في كتاب البنية الاجتماعية 
للمجتمع الاسلامى الأو ل بزاهاعمة «#العبانا برايمع أه مدأأمعاصمع01 مه ععناعناة5 لهاءه5 1106 
١ "6‏ - 


(حين لم يستطع أن يحبس دموعه وهو ينهي إلى أولاد جعفر بن أبي طالب 
وزوجه نبأ مونه) . 

وحبه للأطفال (طفل المدينة الذي مازحه الرسول (صلى الله عليه 
وسلم) وهدأ من روعه حين مات عندليبه الأثير)27. وشفقته على الحيوان 
(أمره رجلا بحراسة جراء كلبة وضعتهم على طريق فتح مكة) هذه أمثلة 
ناطقة لرجل له إدراك وطيبة ورقة غير عادية . 


إننا نحتاج إلى سيرة عطرة يكتبها مسلمون من أجل المسلمين . فإنه 
برغم حاجتنا إلى كتابتها ما زال هؤلاء الذين على مستوى كتابتها قلة يباعد 
بينهم المكان. وبين هؤلاء يمكن أن نشير إلى ترجمة الفاروقي لهيكل 
(191م) "2 وإلى لِنْجَرْ دوهن (1487م) ©2 وهناك محاولة ‏ دفاعية السمة 
- تستحق الإشارة إليها قام بها منذ قرن سيد أمير علي 9). 


وبعض كتاب السيرة المسلمين نادرًا ما يرتفعون فوق مستوى الرد 
العاطفي. في حين أن ما نحتاج إليه لتحقيق هدفنا هو أسلوب علم 
الاجتماعء وليس الأسلوب العاطفي ومن ناحية أخرى فإن معظم كتاب 
السيرة الغربيين ‏ وبعض ماجاء في سيرهم مبني فعلا على البحث الواسع 


)١(‏ يريد حديث النبي صلى الله عليه وسلم عندما قال لِبَنيٌ كان لأبي طلحة الأنصاري 

وكان له نغر [بلبل] فمات: ويا أبا حُميْر ها فعل التخيّر. ا 
رواه البخاري في كتاب الأدب (المراجع) 

(؟) حياة محمد: لمحمد حسين هيكل ترجمه الى الإنجليزية د. اسماعيل الفاروقي 
كلاوا,. 

أ(”) محمد: مارتن لنجز نشر باللغة الانجليزية “19/7 4هسسداه 

(4) تقويم موضوعي لحياة وتعاليم النبى محمد 0مههاناوط أه ومتماصهك لمملاات م 
(1873) 60اتنقطهل] أه عوناداعوة 7" 
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- الذين ظهروا منذ جيل أو جيلين تعكس كتاباتهم شيثًا من عدائهم 
التقليدي لرسول الله (صلى الله عليه وسلم). 


(أنذري موهمم ١975‏ وارتشّر ممم 1974 وبل 801 1975 وجب 
طم 57 / وموير :1811 ١968-51‏ / ورودنسن ممت ل روات 
نهنا 817 .)١917/8/657/‏ ومازالت السيرة التي كتبها وات هي المقياس 
لكتابة السيرة في الغرب ولكن هناك بعض السير الأحدث مثل تلك التي 
كتبها رودنسن (1980م) وفيها يعتمد على التحليل النفسي ”© ومازال 
علماء الغرب المعاصرين كما يبدو مترددين في اتخاذ طريقة لهم في 
الكتابة عن حياته (صلى الله عليه وسلم) . 


(1) يطبق رودنسن كذلك طرق البحث في علم الإنسان على دراسته «للعرب» 
(1941). 
مرير 5 


الفصلالاني 
جاعه4 


(أ)توصيات : لايج هدر بالمسلمين أنيلقوابالدراسات الغربية-أوعلى 
الأصح دراسات غير المسلمين ‏ وراء ظهورهم . ولا مفر من أن يتفقوا على 
رأي بشأنها فعلى سبيل المثال: فإن أي إنسان يقرأ عن اليختن يغلب على 
الظن أنه يتعرف عليهم من خلال كتابات كارو وه:ده . وينجم عن ذلك 
أن تدوم ‏ بدلا من البختن أو اليشتن ‏ وهو اسم اخترعوه وثبتوه كاسم لتلك 
المجموعة القبلية . وإذا كان للمسلمين أن يعترضوا على هذا الأسلوب من 
الدراسة فإنهم تتا موة: ذلك فق (ذاننا أسددرا ارا صل مهيدل 
من السخرية بأفواههم من الدراسات الغربية . 

إن علم الإنسان أداة هامة لدراسة المجتمع الإسلامي » وفيه الكثير 
مما يمكن أن يقدمه ليساعد على فهم المشكلات الاجتماعية المعاصرة 
وحلها. فمثلا أوضحت أن توزيع المعونة على اللاجئين الأفغانيين في 
الباكسيتان كان يكون أفضل لو توافر الأخصائيون في علم الإنسان (أحمد - 
0 ».. فأحيانًا تكون الفجوة واسعة بين ما هو واقعي وما هو مثالي في 
المجتمع الإسلامي . ومثال جيد لذلك هو واقع المرأة المسلمة في 
مجتمعات معينة» حيث يتناقض واقعها في تلك المجتمعات مع ما هو 
مثالي بالنسبة إليها (أ. احمد. و. ن أحمد 181). 


1١ه‎ 


ودراسات علم الإنسان يمكن أن تساعد على المقارنة بين النقيضين 
الواقع والمثال على أمل بناء جسر بينهما. وإليك مثال اخر: فإن التوترات 
العنصرية التى كثيرًا ما تفسر على أنها تعبير عن الرغبة في الانفصال 
السياسي في معظم الأمم يمكن الحد منها بأن يكون هناك فهم على 
مستوى الشعب للثتافات المحلية المختلفة وما يصاحبها من سمات 
اجتماعيةة 


والمسلمون لا يعيشون في فراغ اجتماعي . إنهم يعيشون في عالم 
تنعكس تأثيراته أحيانًا على مستويات مختلفة داخل مجتمعاتهم وخارجها. 
مستويات بعضها عدائي والبعض الآخر محايد. وعليهم أن يقابلوا 
التحدي بمثله على كل مستوى من هذه المستويات. وسواء رضي 
المسلمون أم لم يرضوا فإنهم موضع مراقبة غيرهم”" وملحوظات غيرهم 
تنبىء دائمًا عن عدم الإدراك السليم لهم كما أنها عادة ضدهم. (سعيد 
.١‏ وإذا ما أخذنا كل ما ذكر آنفاً في الاعتبار فإننا بناء عليه نوصي 


بما يلي : 


)١(‏ لقد أعطى كلفورد جيرتز وهو واحد من المراقبين الأكثر تعاطمًا عنوانًا لكتابه هو 
(الإسلام تحت المراقبة) (جيرتز )١1958‏ والاهتمام بالإسلام كان له أثره في عالم 
الطباعة . فالدراسات المتعلقة بالمجتمع الإسلامي هي الان عمل ناجح من أعمال 
النشر. ويرى الناشرون أن إضافة كلمة (إسلام) إلى العنوان ضمان للبيع . ومن 
هنا فإن عناوين مثل الإسلام والتنمية أمومةمماه»ه05 همه منداة! (إسبو ل 0أأهمعع 
ظهرت أخيرًا في سوق النشر. وليس الغرب وحده هو المذنب في جعل 
الإسلام علامة تجارية» فإن صانعي الأشرطة السينمائية في الباكستان أنتجوا أخيرًا 
شريطا بعنوان غير متوقع منهم هو (الله والحب) بطله أحب الممثلين إلى الشعب 
وهو محمد علي وبطلته الممثله بابرا شريف 00ه580 هطة8 . 

كامس 


)١‏ أن يكتب تاريخ اجتماعي ميسر لحياة الرسول (صلى الله عليه وسلم) 
يخاطب فيه مؤلفه المسلم أكبر عدد من القراء مسلمين وغير مسلمين على 
ألا يكون مِؤلفًا علميًا بحثًا ولا مغلقًا على القارىء (أنظر ما كتبناه انما عن 
ذلك)20©. 


؟) يجب كتابة كتاب نموذجي رفيع المستوى في علم الإنسان وترجمته 
إلى اللغات الكبرى في العالم الإسلامي. ويجب أن يكون صالحًا 
لمستوى الدرجة الجامعية الأولى (الليسانس أو البكالوريوسن) وبه أجزاء 
خاصة بكل منطقة ثقافية كبرى . 


*) يجب إفراد كتاب في علم الإنسان لكل منطقة إسلامية وتوزيعه في 
العالم الإسلامي”» ونرشح ابتداء للاختيار المغرب عن منطقة العربي 
وباكستان عن جنوب سيا وإندونيسيا عن جنوب شرق سيا كنماذج ثقافية 
جغرافية مميزة. وينبغي أن تكون هذه الكتب بسيطة واضحة بها صور 
مشوقة ويمكن استعمالها في الكليات والجامعات . 


كما يجب القيام بمشروعات مشتركة . وعلى سبيل المثال فإن دراسة البربر 


)١(‏ كنموذج لمثل هذا المؤلف انظر ترجمة إسماعيل الفاروقي لكتاب محمد حسين 
هيكل : حياة محمد (191/5) ولمزيد من الأعمال المشابهة أنظر بعضاً من 
المطبوعات القريبة العهد لمؤسسات اسلامية حديثة التكوين مثل : المؤسسة 
الإسلامية مناه" 00واكا في ليستر :02816,ه ا ومعهك درأسسة السياسات أ وانهلاهها 
5افداة برونامط في إسلام أباد 9و5هصهداها والمعهد العالمي للفكر الإسلامي 706 
أونامط7 عقاو ؛0 متفتاقما أهصطتهمروام! بواشنطن «ماوداطعهللا 

(؟) للاطلاع على كتاب به محاولة لدراسة القبائل الإسلامية جماعيًا في صعيد واحد 
في علم الإنسان اقرأ: أحمد وهارت .)١1941(‏ 

- 3١ -لا”‎ 


واليختن مشروع منطقي ومثير للاهتمام . 


تساعدنا على فهم أفضل. وعلى التوصل إلى استنتاجات تتعلق بالمجتمع 
الإسلامي ومشاكله العاجلة المعاصرة . 


والقطاعات التي ينبغي دراستها يمكن أن تكون كما يلي : 
الفلاحون والقبائل. والمدن, وللقطاع الأول أرشح دراسة قرية باكستانية 
البنجاب) وقرية مصرية تعتمد تقليديًا على شبكات الري . أما بخصوص 
القبائل فأرشح البربر واليختن كمواضيع اختيارها طبيعي . أما عن المدن 
فأرشح القاهرة والمدينة المنورة ولاهور. 

5) ويجب أن يكون لدينا إطار واضح للدراسات الاجتماعية العملية 
والخاصة بالتنمية حتى يتيسر لنا تخطيط أفضل للمجتمع الإإسلامي في 
القرن العشرين. 

ل( أوصي باستسخراج وجمع الأجزاء المتعلقة بعلم ثقافة المجتمع وبعلم 
الإنسان من كتابات المؤلفين المسلمين الكبار وإفراد مجموعة مجلدات 
خاصة بها('» ومثل هذا العمل يحتاج عالم الإنسان فيه إلى معونة علماء 
التراث الإسلامي . 

وهناك قلر كبير من دراسات علم الإنسان في كتابات علماء التراث 
)3( لقد تمت محاولة في ذلك الاتجاه في كتاب : المجتمع الإإسلامي : قراءات في 

الفكر والتئمية والبئية. 
لمق 661061 ,أأونامط؟ مأ ومأموعظ :ؤأواعج5 جرزادرااة 


لأحمد (9/67 ١‏ أ) .1982 .دمددما .انهه مدوم قد دومولانادم 
-1١88-‏ 


تحت غطاء التاريخ في نص» والمذكرات الشخصية في نص آخر» وكجزء 
من علم ثقافة المجتمع بشكل مباشر في نص ثالث . ومثل هذه المحاولة 
العلمية سوف تساعدنا على وضع أساس منهج الكتابة الإسلامية في علم 
الإنسان مستقبلا. وإنني لآتفق مع المثقفين العرب في أنه يجب أن تكون 
لنا معجلات علمية كبرى وأن نفسس معاهد علمية ‏ تستطيع أن تتحدى 
جامعات مثل أكسفورد» وهارفرد وجامعة كاليفورنيا في لوس انجلس 
(سعيد :١91/8‏ 11 ") وبغير ذلك سوف يظل المسلمون على تبعيتهم 
للاتجاهات الفكرية في الغرب. 
(ب) خاتمة : 

لقد أقدم علماء شؤون الإسلام وأهله في الغرب على ارتكاب واحدة 
من أكثر أخطائهم وضوحًا في الأزمنة القريبة» من جراء عجزهم عن توقع 
الصحوة الإسلامية المعاصرة أو تقدير أهميتها. فقد افترضوا أن التيارات 
العلمانية في المجتمع الإسلامي لا تعدو أن تكون تطورات منطقية لما بعد 
الحرب العالمية الثانية. وهذا هو الاتجاه الذي أشارء إليه المستشرقون 
منذ جيل مضى (جب )١198٠‏ ويبدو أن العلماء المعاصرين منهم يقتفون 
بعيون مغمضة أثار أسلافهم. على طريق الوقوع في نفس الأخطاء. فقد 
كتب عالم غربي في شؤون إيران مثلا من وقت قريب يقول عنها: (إنه 
بالرغم من صعوبة الجزم بصورة قاطعة فإن الاتجاه (في إيران) يبدو أنه 
على طريق الابتعاد عن حركات المقاومة الجسدية من نوع تلك التي 
حدثت في محرم عام لم والاتجاه أكثر إلى المقاومه بالفكر من خلال 
التداخل والاشتراك في أجهزة اتخاذ القرار في الحكومة) وانتهى بحث هذا 
العالم بقوله: (ومع ذلك فإن الأفراد ذوي الخلفية الدينية الذين قد 
يعارضون الحكومة يسارعون الان إلى الانضمام إلى صفوفها على أمل 


-١"96- 


اقتناص فرصة تنفيذ سياسات أكثر اتفاقًا مع ما يذهبون إليه من أن الإسلام 
نظام شامل لكل العقائد (تيس 86نه79 : 55*) . 


وهذا الحديث مقتبس عن (خبير) في شؤون إيران عشية الثورة الدينية 
التى أطاحت بالشاه. وعلماء المسلمين الذين درسوا في الغرب يرتكبون 
ا الخطأ. فعزيز أحمد ينهي بحثًا له عن الإسلام في باكستان هكذا : 
(وبعد أن أصيب علماء الدين الإسلامي بنكسة عام 1937١‏ فإن الاشتراكية 
الإسلامية التي يبدو الإسلام فيها مظهريًا ودبلوماسيًا إلى حد كبير ‏ حققت 
على الأقل نصرًا كاملا على الأحزاب الدينية (عزيز أحمد 191/8 : 
. وهكذا فإن حيوية الصحرة الإسلامية كذبت تنبؤات المثقفين 
المسلمين وأدهشتهم ومن حق كلفُورد جيرتز أن نشير إلى أنه واحد من قلة 
من الكتاب الغربيين الذين رأو رؤية مخالفة2©. 


وبعد التحقق من حيوية الصحورة الإسلامية فإن على المسلمين أن 
يخططوا لتوجيهها حتى يفيدوا على خير وجه من روعة دوافعها وقوتها. 
عليهم كما قال شريعتي ‏ أن يعدوا أنفسهم لاكتشاف معنى (الصراط 
المستقيم) اليوم وماذا سيكون معناه مستقبلا. 

وخير لعالم الإنسان أن يتذكر قول سقراط (5008:86 ) (أنا لست 
بالأثيني ولا باليوناني . إنما أنا مواطن عالمي» أخيرًا على عالم الإنسان أن 
هؤلاء الذين حوله ويفهمهم في إطار إنسانيتهم بموضوعية ليكون هذا 
)١(‏ لقد كتب كلقورد جيرتز ساخيرًا م:. زملائه الغربيين لتسرعهم وناصححا إياهم : «مازال 

عليئا أن ننتظر قليلاً ‏ في تقديري ‏ حتى في تونس ومصر قهل أن نرى حركة واضحة 

للعيان نحو «إسلام بلا دين» تتقدم رافعة لواء كتب عليه(لقد مات الله) »)(جيرتز 

.) 1١١6 : ١19548 

- 1540 - 


صدى لتوجيهات الرسول (صلى الله عليه وسلم) الذي أهاب بالناس كافة 
في خطبة الوداع العظيمة: «إن الله جعلكم إخوانًا فعليكم ألا تتفرق بكم 
السبل. وأن لا فضل لعربي على عجمي ولا لعجمي على عربي ولا فضل 
لأبيض على أسود ولا أسود على أبيض إلا بالتقوى)2©. 


)١(‏ لم ترد هذه الفقرات في خطبة الوداع بهذا السياق ولكن بعض هذه المعاني 
وردت متفرقة فيها وجاء في خطبة الوداع النص التالي : 
«أيها الناس إنما المؤمنون إخوة. . . 
أيها الناس إن ربكم واحد. . . وإن أباكم واحد كلكم لآدم وآدم من تراب » أكرمكم 


عند الله أتقاكم» ليس لعربي فضل على عجمي إلا بالتقوى. . .». (المراجع) . 
141١-‏ 


وافالاك تاف اللا 


عل ,عتقلع؟1 .خ1. لط ها يمقاذلطلة مأ قمعانا عط أه سداسعم .1978 .3 ملقصنام 
ك5ع؟ و ألاتهاتلةن) 1ه بإاتوىع نام لا الإعأع ماع13 ,كألا5 ل1به ,كااطوى بكرداولعى 


اق ن 00 1016ة|5آ 0110011[ ,عع تككع ]// 10نت جا (أابمع/! 15ل :0:71/ك1 ,1976 .>1 رلهتتداه 
عم مضناظ 01 


,أنمهم 1181 .7.5 )0 لأعالاع]1 ,لإعمعناوك مأتمداأك] مه 711216 .1982 ساسا 
الأام 3 ,3 .0ض ,2 .01لا ,عابم ؟! ءاوه 8 هام هلالا داعبالا 1116 


الاعابا1] لاإاحلندها/! ,ععوع[االا أماول ها" ه ار «عسسوط نه دكدان .1977 .5 ,0 مناه 
”1 


أمعأاا0 للم نكتنهناله”! ع017:011 16(نكطفة1/) كانه 1ننالابتء]ألالل .1976 .5.ى ,لعسدسلام 
الله تانهوعء1 ننه عولع1 )ناآ :00لضهمآ ,برإوماومم لتقل أدلء50 :أ تروكدكحا 


1م12 أنع امول عط 02 طعا لنامعص8 أنأصه[لت© عر .1978 السام 
زه نراءاء30 أمعاو و اهمه [اا ل ع1[ا زه أمت نول .ممأاهء !)145 ممه طاابراة تععم عمط 
70.12 ,ل5ه071 ,رودن 


انل © الاأعلاما3 أ174411101:0 “لزاءاء 30 انه راريواروء نا اذاء 8 ,1980 ساس اب 
مدورء 1 لدة ععلع نهآ :لملهمنآ ,لإاعاع30 له غ1 ه اجا ات «تجرماعمع د[ 60110::1سل 
.أناة8 


4 طأترمععمءه11 4م :تإعتلق .اأعبره1! .خآ 10 ممنانيالممام1 .1980 سام 
رك أت5 ذأكط ذأ لدهكآ:01 عطل1 اناك[ها! ع1[ :الأمد 15م ألهاء 1 ىاد عدون 
.ؤوع: لإاأوقء اونا لغه01 :الأع و1 


ركأذأعهأ0ممعطاصة لمة للثف ,كععهقباع8 لشطعلث ‏ .19813 امد 
12 ,كعأفوساك تتعثكم عمل «إأمعاجهاال) أمانهأامارء ات[ ,اها لماكل كعأه نواه :تعلاط 
هأ رتعععلااعة]1 ممطواة لنخ ما سوواط لعطوتاطنام بالهمتو05 .ألرمف ,ومدوادل 

.1980 ,أذناوناك ,110.39 ,ودعلا( عانااأاكندا أمءتعوماوجه» سف اأدنرهظ] 


عط أه عنة© عط :لمتأكععيم أقعأومامعل10 كه كال 3 م8 .19815 ساعد 
.تت اأتترعاوء5 ,9 ع حاصس!! ,كعاممهءط عتومدرهل, . كلقتصمل؟ أددده 0 


ماسم ابمامامهاأعق .1981 تمكتعة11 ,5.5 01 باعالات 1 ,1981 مسا مسا سه 
الإأعأعه5 هتدم غط]' تعلرول 9#هذ! .4 .0ح ,12 .أو رقع طنتعامعء5 معااء اتسعلل 


-1١4*- 


بععانل لم3 فته طنأواده:11 عا كواطلمع؟! نبرامءه5 م81 .19823 سا 
انحط مدعء كا لمد عولء أاناهظآ تمملنما] 


11 ازن 5 عمد كه الزاءاعه5 تساأعن ا صذاء لصم لص ععل07 .1982 ع م ب 
.184-04 :(36)2 ,امنصيدهل أكمئا ء/84104 .مداكاعلوط 


اع تروت لبه عل 07 :برإعاءعوك اتاعتلا حم عثلتاه”! 14م درهاع لم1 .1983 ع ب ب 
وو« بإأزوء لادلا عع لاأوطاصسدت ,ماله دوذ 


اوبره 1 ها .ع مامم5 ,أكتوهأوممعطااهة أس ”ا 1 نأمط 8 -أمة 1984 سس ب 
بوك !| ع1نذاأاكارآ أهءتوهامره :ادلم 


,رام ع3 سسا رامعكا زه :متام ادمع 0 له مسااء 1م35 [5006 7716 ساس ب 
عامه0 عستممعطاءه! 


متلمة8 املع ه] لامعا ذ تممقطاه2 أغوبرة زه ممأاوعء لأكطمع 1 156 ساسا 
.م02 مه ألممعطاءه] 


عد وممصبة ععء 06 امعتاناه تاكتا8 تمتك ع6 لإنام؟ متاط مدكل8 عطل" عا 
07 جر ااأتمع ا 5ه؟ بمناتاءانط عط مه سأنمله 13 


وأعل0 ومتوهمم 0 لسة بإمعضأخا :ه81 لصة 760 .1981 .لت اعسات 30ج سس ماب 
[0د .كله ,عمأتعمدء5 .5.2.18 امه مأعاومع .1.5 .لممطع اقصعظ منناطاعانط )0 
لق لاأحتاو»021]1؟ ,لامتصدع :لده1 :0 ,ك )51م المأكل :عادر هللا 


وا عه أن ء[أ؟ تببوعظ كع أاءاعن3 أهطض1 از أدره]ع! .1983 .12.14 ,غ121 0050 ساس سب 
أنتدط صدوءع؟!1 لمج مولع أاناهكآ1 تمملهمآ ,نكا علا 


+075 هعاكاارا1 1ك لم نمع جره ناكا 0214 كعجاا1 151017116 .605 .10.84 ,113 210 سس مس ع 
أ0 0ط تتتتمتمعطانته؟ ,جع ااام عاضا أمتارهأه0) ع1[ا ازا كج 1لألكمع؟1 


معااعهم7! هانه انلونته! 1 أمعألأان”! اقل نانع اترمعتل هآ جاوبةق ع1 .1981 ."ا تتلتوزم 
ققع25 تزأأكقء لصنلا عع ل 1تطصسدت ,907 ععارا3ة 


٠‏ ةزصناظ أوع الا سا عوهاائ/ا كه :ععلعلمعمع2آ1 )ه كعلاناهط عط" .1971 .8 ,رأحقام 
.2 .لآ" بك .أو لا ,سنعالعغ1 نواعم :اولي 


71 109 20111110115 ,885 113أ/ا طدزمس2 أوع/الا ما متطكصك1 .1972 سالعدد 
.لا .10" ,كعتتع5 وبوءل! ,تإوماماعم3 


1 .كام الاقطءد5 .8.0 .عاء وعامم ,لعتالء ,مألا دناس 3-للم .1964 . نص تا لاه 
.8 لع تاكأاننام لإالإهمأع 0 .ون ل لاد .5 نلطاءعما ,ااي 


,8.أه لا ,أكاعهأ110نااعا اقمع أمعتسصك .19805 .لعصلاخ اه بسعأباع ]1 .1981 .ل رممومعلمم 
.2 .هلخ 


-1١55- 


,210 أكصهها طكتلهمظ ,رلته عالط هاه اأبدابا عالا ممت« ماولة ,1936 ."1 بعمصعلدم 
م1 


116ل 0قنة وأتأئرع لمعا أوذعنا-ادعمعا بعألئاوط برع »] رمع ,1979 .1.1 بمنامامم 
.دقع 11 عأد هل" بنك 81 أو رزاأأوعع لالدلا عاماة :تإمدطالط ,أدمط عامعنثاطا عاد 


.كك 21 لإأأكقء ااأانا علة لا ,مه 1اناتنه هارا ارا كاارعناررعاكا أهء عبرال .1924 .0.ل رععداععة 


لذ تاألعءومه© لله عناعساك دمداكت ,أعله1ل8 أععابوكز .1972 .7 ,لدكم 
.1,110 .اهلا ,الما .ننه أأهوتمدعء0 امعتنتاه ورد غه ممتادععل أوارمععظ]1 


]ا عا تلامعتركا أعثترمامن) عذا) انه بروواومم ءام ,1973 .لج سدندا ل 
.255 11362 


حت :كصعاطمء5 أووأومامع10 لمة ,كاءء1 أدعأعم امم منطامة .1975 سال 
,4 .اهلا ,نراماء 50 021:4 بر171م امعط .أع2ك] صا دععد[آز/ا طهعة نه معطمن) )0 ذأكلزاه مم 
251-52 :3 .ملل 


1513 01 001211011 عطا مأ سأععءمدث أووأعمامء 18 لمد أد50 .1970 .82.0 ,لاوم 
.اهلا ,أكفتا عالل امآ هذا [ه كو لانن كانه كماررهء! ,له باععبرة .8 عوانمآ 
-53 .5و8 نوده)ذ1آ أدسناول] عه .0ن لم لإدلعأحانه2آ تعلومل بعلل ,برخت معلعوت 

13 


.[أءسعاعداتا اأكهثا تلره)0 ,كاامدر5 أنه 11 .1970 .1.0 ,لإء انوت 


:4 .10 ,لاامأنك؟[ الإععا طلع// .لقع 01م معطاصث طكتا8 ]ه داكا .1970 .ل ,أزهمدظ 
,71-5 


اأءك5ا211 1لا عا زه ءداأ؟1 أاعدعهظا 1[16 جمأكسء”[ اأاننوى إه كأامجولة .1961 ."ا مد 
مأطونا لصة نعااخ عمموعءت :تمولمسمنا ,عوعلع/0ه 


أمعاعهاومم ءاضق أمنره؟ا .لامأاق ع تصدع:0 أقن50 أن واعل840 .966] ساعد 
.وكا «6تره7 أهانه كمعن 0) ,عأن1! أ أكارا 


عتوأتلاث :00011اممآ ,كانه !لاه أهثلا3 ع0771011 جزةاأوعلهما أوء أ أأن270 .1972 سسا ب 
' لولاا 


هاه انويرةء”! زه ععمناوء"1 تااصهةا عاأعلء١؟!‏ ]0 كنرزوككنا 0ماءء]ه5 .1981 معدب 
عقلء ا غأنا0 1 تهعلهمناآ ,1آ .أولا ,كتبعائهط ننه كبرهككتا لماءعلامن) تهنادد ١ن‏ برأ اعو3 
.اند تنمعع ا لقة 

انو تموععا لقة ععلع1 110 لاما ,كع ملأت م0016 .1977 .]1 رعندعط 


ها ب11ل171الو أناا/كل أنهأاكا ةلت كاذ اذا انيهأكا كإه نداعم أ0 1116 .1926 .16 .أاوق 


-1١56- 


ععدةأنتوطناكة ممعأككم انق ده إعموك8 04 أعدمصم]آ عط .1959 .8 ممستمقطم8 
.491-503 :19 .0ك ,برمواكئألا ع أذ ماوعا إه أمتصنامل 11:6 .لإالومممعظ 


لآ رمماأكهدب18 ,ترنممبمعظ +11 .19268 .لط ,ممممحتله]1 لمة .8 ,تلنسمخطامظ 
ركوك1”6 لودع لو لآ عاك عملم 


لآ بلاماكصه 1 بمعارا دا كاء ءاهلا( .1962 .كلت .ن) ,ماله نا لم2 .”1 .لانمضمداهخ] 
وقة2” لإالوء نادلا ممعادعلترلااعهل8 


لك عط لصه كععتاممع111 مماعدمأستءاداة8 .1962 .11 ,ومتاعءت3 
-802 :64 .01 لا ,اكأعوواوجهءأاانف انم اسع اف ,لإهماهممتطاءحه 


ذه الرمع11 0هه بزوعادما5 ,لعل كه لمأاهستأتسلءادل/1 .1966 ."1 اممتعمدته 


.لاع وأممنتطامم عتصمممع8 ول ماصع صعنها5 عأللسسدمومء نه اأمع سمت 
.465-00 :68 أول/١‏ ,أكاعهوأه0ع1:0أاالم انملك تر 


أ أت 12 :11001مماً ,15به 2011 1716 .1965 .0 رعمعوةت 


عتضماكا «إماضمعا تاعالطا ككتداء 11:01 :اهاامنعبرمف .1979 .6ل .0 ب,سممعده 
ا يت 


1 300 3110 طن :ملآ رعع جاع ره اننع 11م 1116 .1965 .0). لطا ممطلنهنات 


نأا [9 تتناواء8 تأمعتلالط ألم 111 :كله16:ر0ل! م1[ [ه كلمع:ةدول8 .1975 ,لآ رعامه6 
الاك :0ع شع اتان) ,01016 رادرادوما 


,11/011 علاتنهأكا >خأا زه عانأعلها/! 171 :71تكارمعه11 .1980 .4ط ,علمه0 لصة .”1 رعممعني 
دكقة1”ا! لإأأممه الو نا عو لوط سد 


1 الإأءاء50 ع الالسلوط لمج نإنمت111' عاسمصمعظى .1961 .0 ,لمااوط 
.و" ,63 ١/01.‏ ,اداج ناودره ءابا 


.000111165 لتق 1ف عا انمآ ممه اع ل20”ا أوم 1 أ ل15 .1962 سسد_ د 
360-78 :76 ,كت 011 1رمعظا زه أمتضانف ل برأسوع م010 


.44-65 :67 .أو لا ,أكاع0أ0جزه اال تامع امع ادنم . لإعصه 1/4 مج رام ,1965 لا ع ب 


1111 10لمعكا 11 كعا اقمع[ نكع]! 071 1رمعما أننهدمء ١‏ تبه أوناة 1 .1967 .لج ساس ب 
مك215 بمماكتلط اأدعنيدل! عاءعه لا بع1] ,نرومامممء« اام 


]زه تبرهككنا :011165 اوعمسا :7ع 00 غ/! لانه عأمناعءعم بعس سا2 .1968 .له ساعدا ده 
.3005 توتاعومظ :عانتو لا ببعنل! ,أبرورة إن 7 إحن م1 


الت .لزع 10أ0م0عتاامث عاتاممممعظ 11[ 5عناذ15 21علاء11120 ,1969 لماعمب 
63-1 :10 ,برع واوجرمء الى 


-ا1١45-‎ 


.ككع ”!1 لإااقاء الهلا مول أ؟حاصهت) ,عارانناوعع لل أماعم3 امتتروامت .1953 .2 بعووعط 
,؟ناوتاما إه انواكة 0 7116 .1923 .1 ماع انط 


لقاءعمه5 عطا 0) ت(اعدممممة مث :تنص ةالزدكسلة .1967 بط ,محمساعاءاع 
غانه علنتتمامعنا 16لا زه اناقل .متجادعم تصنامع© طادعبع5 أه برومامممعتااهمم 
.17-52 :10 راقعل 0 عنااكزه بر«واكطلطا اماعو5 


تأعمه«وصقم أقنهماوم0«اللاتق ‏ انك ناكهكا ‏ 1110016 7/16 .1981 مسا ساس 
.198 ,الماط-عء معط ,. ل. ا[ 15 نان لممجع اووتا 


لهة 1 .كاه لا ,اناطنةو) ره 1ثاملعاة 6[ عن[ زه اتتناوعع 4 ابل .1972 .16 رعسماممتطاماخر 
.كقع]2 لإأأواع باونلا 0م01 بأطعدعية ا 11 


[0 كتكزاهاباء أمباناءناءا3 ل :داه 2هع4/! 4ععه3 116 .1974 .3.11.14 ,لأعضماكا 
ممعاكع بتاع هل :111 ,تله اكه لاخ ,1019011 المع ا لل اكمجا امد دمأ لاوطا نوانر3 عننوذو زا ؟! 
قوقع" لوأأوقع لورلا 


1 8ع0]) تاعتدعذ ع1 :لزإعمامعط1 لمة برعم أوعل1 لنمنزع 8 ,1977 مم مل 
.227-54 :6 ,نزجوأوممء انف زه كلاف أباع)! أننغانانل .تتتحاكآ آه نزعهاممه اكت 


1أعناو3 (١‏ 1418| أماء50 انه أن 1نجماءطء 12 عتنورونروعط .1962 .1.5" رستعاومط 
ك5ع؟2 تتاأذدع تلولا معاقع :أعتهالا .هاما 


أدءناأاممماء50 انه تنوأعأاء؟! نان 1نرجرماءنع 2 لانن 1ترهان! .1980 .لع .آ. ل رهاأوممئط 
مقكة :1 لإأذوقع اانا عكداعه591 تعلنه لا بععل! رعكدعة رذ عو ممت 


ا وتنوتجنه أأعوماطا أعننه كماعه0 ,المناء لطا .1937 .8.5 ,لعمك م -وموبتا 
مك17 الدع 1ت :لمعو ]0 ,اوناك انم أار رونا ماعنام معنا زه عملتمعام 


.ك5 ”1 لإأأواع اأدال] ه011 ,همان يزن) 07 350711051 7/16 ,1973 سس سس مسس 


.ل رلدكثة .5 .اعلوالة ."5.1 الدلناة عا 3010 دعتمممامت عد .1973 .0).ل ركامة "ا 
.1155 لعهتلآ تمملهما عاوامعارتا أمأدرهأه© مالا كنم تروواوجره سام 


:لذ 15 ,لدعابره 11 .1/1.14 نإها هه :بريه 1أنأبا زه ءإنا 711:6 .كضهها 1976 .1.11 رأونسة "ا 
.15لاو انا المعتعصسضة طاعوملم 


لامع -لاء برخ زكعأاءعاء50 اأصدموءا متاتلع© قد وسأكد5 ,امتتصةت .1964 .خآ عاط 
وتاناه5 ,أمنلمهت .كله لإعصولا .8 لمة طاعا© .]1 .لروماوممعطئسة عتأصدهممعظ اددهم 
.عدألاة :معد نات بكعتاعاء30 اانوكوء”1 انأ األء 0 لاله 


مآ بلرمامعتا اابدكمع”! ‏ 1116 اعد بعناعة1 برواوا8 .1966 ماع ب 
.أنه مدعء؟! لصة عولع[اناه 1 


-1١410/- 


6 تأجةنجر ه1101 حا كيل ,لزعو |0 ج0::[انن لك 7101711معضل 11ل 711715 .1970 ,0ج سس ع سب 
1115101 :10011م0آ 


را( اللاأوطع؟[ 19 عاناتركة كناواعأأاء؟1 إدرهءط ‏ رمعل[ .1980 .84.86.1 ,رعطعساط 
.ككة1 لإاأواع لالصنا لندصة1]1 نععل رصقت 


ركاتعاكرزى أهءانأو2 :هعاق .1970 .كلع .طرظ رلسقطعات ط«كصه2آ لصة .لل روعارمظ1 
كك5ع1]”1 لإأأققء لصنلا لرمل 0 


سآ ,712500 ع 70171 .1950 .5 رلنء ]1 


01 أأعتقنا0ن) عتصنةأ5آ1 :0011همآ ,أصداكا زه ععانءأأهنانء:1 2 .1978 .لع .لذ ,عقطناة 0 
02 اناتا 


014 ونج ه10 انا أالعانرررواءطء2آ كناماع اك خ! :لعندءكط0 إجبهانا .1968 .0) ,رماع 0 
مككع؟] لإأأكاء /تأدصلآ علدلا تمملهمآ لصد ص بحد1] بجعء81آ ردأادة 11:00 


.11 ركعاه0 تا عتكه خا ,كععاايت) إ0 :1ن10لماء مر وعان! 7716 .1973 ساسا عب 


الإاعأع30 انمعع ه40[ اذا ععل0) 014 عالأازوء84 ,1979 .هآ معدم لسصه .11 جاءعه 0 
.كقع1”! لإأأوةء /اأحال] ععلتاطاصسيهت) ,كاكبر اوقل أمعنناانات ١دأ‏ 5زودكدط م11 


1015ل 200 للاعامعقاء 7/7 :000همةآ ,كعأاللم 1[ [ه 5011/5 .1969 .12 رتعمااء 0 
ك5ع21 لإأأوقع لالد لا عع ل اتطصسهت ,تراءع30 ااتأعبااز .1981 سد 


أكنا"ا .كودع لإأأقاع لمانا 01010 ,111ى[71ه0 111181111116 .1980 .<آ.م.ا ,رازن 
(1949) لمقعطائنآ توأتكع طلدتنا عدصولط عطا مذ لعطاذتاطنام 


10 ,ازومأومم لاقف اكتدردالا ذا كأمزاءع سوعط .1977 .14 ,عع زاءله0 
.2155 لإأأوتء لادلا 


علق 0 بج 81 ,كأهنالاكع ل 1111120011له1أستلط .1951 هه؟ .1 عباقادنات ,تتتنالتطع دنم 
.12 ج311 1اناطاء5 بإمدمع11 


214 11 ااأعلااهئا +5[:0001 ك'اتماكأرهناعلا :ل .1981 .5,5 ,المكامول[ 
مخلع لاو لقظ عتوعويدن) عجولا برعل! لصة صماع متطاكة/ا ,كترم اهماد 1 إعزناو3ق 


ك لنلا5 القعارلل ا1ع100/! كه أماسسول 1116 ,معتظة مذ كاءع 11و14 .1963 .2 ,النتز 
0.4 1.ءاأه/ا 


المعانلة اكعلطا 11:6 نكم 11ةاو 1نامع كنامنرعع أل[ مول هعاط 4 .1965 سداسداله 
قلق أه تإأتوع طامنا رعانالتاكهآ امعسمماء بع7©اآ عتموهمعء8 نام مدر 


1 لإأأومء الولا :مومعتطت) ورممادا [ه0١-ع‏ معنا 11:6 .1974 .14.6.5 ,«مععل10آ 
لكوع مورد أطت 


-4كا- 


.ك5ع؟”! لع2 :1001مآ ,أأءلأا هذ عهوع"1 .1980 .“1 , بإع مال ل 


عل ناآ :0011كمآ .كاعناممء عن[ا كه أمء3 :ه71 تيهتاستاطة .1980 .5.ل/لا ممداكا 
.انمه تنموء >1 له 


0015 تآ انهاه د 3آ تعامه ل” بعل“ .داكا “زه «موع20 716 .1981 .ل ,وأألها 


لروواممه :اال ,عتها5 ستلكبلة عط 06 مملاأقصممظ عدلاك .1957 .15.0 ,عمدوعا 
.141-155 :1 .810 ,6 .أ0/ رمع هع اتات ]0 نزاأكقء 017 لآ 11" ,مخم م10:10 


وعاومع<! عأله نولم ,1978 عاهت لقة ستأطدوط] 1ه تعاب ظ] .1980 .0. للا ,وعأفدعمها 
.كملا] ,معاممع2 عالهدره]! ده 55100 0111© ,5 .ملم 


تسمه تلةت) ‏ بلإعاععاتء 1 ,نزهل 10 864010171 .هأوطده 1 12716 .981] سدسا سس 
.155 )151 117الا 


.15 الإوكككا ملاع جتن !!١‏ الم «طأسناع ها 1[ كإه برمواكالط 1116 .1977 يه ,أناه مآ 
كدعو لإأأوعع لول ممأءععماءظ :. ل.ل مستعطصدل/ة أملهك1 برط تأعمععا مسرم 


كقة21 عقضصاطاك :تقولظاما ,لإعماومه» انانف ع1دأ 11 ]ا .1971 .خ6آ.ظا اأعوعا 


اكع طانااء0لة لقانت انه أبرءت) ,1420:] :أاناو3 ثانا عاعهن) لت كاعع رركم .6 1971 سدم ب 
.كو لزأأوتء انهلا عو لأتطسد0 ,اماعاعاوط 


مأناعمة] زه «رفلاى لم تماتصياة متبواناع؟ زه كتتعاكترى أوعتالاوم .1977 ساسا 
ككة22 عتامأطاة :لمآ ,عمااسلعءاماق أماعوذ 


اق 0 أ0 مه قادصم . عتممممع8 لمة لإمبمعط؟ عتسدموءة .1962 .ظءظ تداعا 
.03 1179-1 .مم ,64 ,أكتعواومه«طاائف افع اسع ارام 


بتزهماوممماضق أأنرمرمعظ ‏ .1968 .كله .11.1 ,ملع ص5 130 مع 
منهكم اللا لصد امقطعمتكآ راأه1؟ تعاعولا بجعلا ,كتعتراوتبل انه برومن!1 ورا مو اله 1 


لسة ععمنهكآ روعامه3آ ممطمهأه0) ععومة1آ ,ماكلا ندا وطه4 1116 .1966 .ذا ركأناما 
لإانومء الولاآ لمكتطء غ11 أه موأوأاثل بممادتلط عطا مذ لعطكتاطنام بإالهماعو0 .م1 
.9050 إمقرطانآ 

1:4 .38,10 اا داكا كلاذ 116 .1972 سدسم 

مؤكع 2 لإأأواء التدنا لجه0<1 ,برعم منن 8 أورماعه2 شل .1961 .1.14 ركادع ا[ 
لأسطسلآ لقة معلاف .© تههلممآ ,لم مايا8 .1983 .لا ركومتنا 

ل ممرآ ,أماعمك ننه عناماعأاء؟! ذه أللا5 عااداكل .1882 ءهة ,المآ 


لإ2كنال/! تهات[ ته هما ,لاما نالعتع نب .1861 .]1 رعستمالة 
-١55-‏ 


ل كما باعللا غنأ! أتقه أكمكا عا تنا 1711115 انان نج ااا .1871 ساعد ب 


عادو ل" ببع لآ ,عأامعا امول :نز معارءأوةلا 2014 ع «االهععااءا .1979 .تا. اما ,رعاعء 131 
دككة:<! لإاأورع الملا عول تأنحاسدة 


عانن) مل وببنه) عمل عناوأ1اروانمء6 عأعواوممعنايسقم .1964 .ن) ,<اتاهكدأائء84 
“0 :2315 رعرأود ”ل 


0 لأعقمعممم أكألتية ا كذ نتاوزاء ناله22 152500121101110 12011 ,1972 سس عا سب 
.93-5 :1 01 / ,نزاءاعو3 ءأانروارمعخا .لإعوامممعتااصة عت سمممع8 


0110011مآ ركأهل 4 ,0/1077161 1/1 © عوإأءاط .1858-61 ./8ا ,عأساما 


عادول" بلعلا ,برعتضيهل عتدبهاكا ابل تمصع لا 8 عن[ عنتمصتقم . 1981 .5لا .الندمتولم 
تاوما .ذم العااة 


01 201011 مك101 الزع0[أمممعناامث أدأء50 )0 عننااناا عط .1970 .1 بتممطالعء لم 
#ماء 11 :تروواومو ع عق ١0‏ كتروألناناأ )ازمر بررويرء ربق **57زو متام ءمصديع 84 
حك لأع1 ,كال لوكا 


تمع اكدظ ع أل1/411 طاا؟ ذوعا لنامعص8 تماطورة مأ معسراكتاو:2] .1978 .0 ,معماموط 
.2 .110 ,4 .أه/ا ,راعاع30 4انه ععنتاأنات) ام وزع نور ولالا [0 أ16ناول :كتبعأ3 .معمه بلا 
0١‏ أن ومع اونا 


ماكدكا 016ل11آا 6 )ا أ ععتنهالت 4انه مانن ,راءأاعوى .1969 .12 ,أقتوط 
كقع1© وأقه؟ الإكمدع ”1 كن براتو دنا عط" بمتطحراءلماتصط 


لع لهسم ,انادغ أمرماء| عنأ[ه 1امذاهع انمع 0 أنأعه3 1116 .1966 6.11[ , ممساعط 
لمناط وساعائ/ا تمودءادات ,طامدظ املع نز كعامم ولط تصمع لعدبإاهمة لمح 
.2 .110 ,لإع0أ0ممعطامم نأا موتلا أاناسط 


علا 1ه عومعصتا عط قرأ كاتاعضيوء5 ]0 لمأادعع]تالهءط عط .1960 ,15 رمعم 
.29-53 :90 .أو/ا ,آاماال ,قعتدمععإ0 )ه وأسملع8 


«اتقطع هلآ :عات لا إلا 11 ,170715/071714/1011 أهء7 0 116 ,1944 .ع1 ابإمقلوط 


أه لإالققء الولا تعلاادء5 بعله1 ممما عنلا هانه رإع 261161 ,1966 ساس ل 
.55 0216ماع 1 أتاكة /ألا 


ارمع! زه كتزهككتا نكت 017١!‏ 1روعتكا انع ل 1/0 انه ,عله لعل ,عساساررار2 .و1968 ساسا ب 
ةلع 1ناناه10 ,كعامه8 #متاعهه :عاتملا يجعلا بممتلاقط .0 ءلء ,أترررواورر 


لمة عتداع را .ظا.ظ .كقععمء2 لعاناناكهآ] 25 لإرمممع58 116 ب 1968 سعدا 
اتقطع متخا ,ال10آ تعاعمل" بب 1 .عروماوجره: اسل عأروروربوعظ .كلع عع ل أعدلاء5 .1.1 
: ١ت‏ لاله 


00-3 


امع 1 011:3 1006 57 .قلع ./7ا.1! ,مووموع لسع .لان ,ومعتاودع 8م دام 
عع؟ "1 :111 رعمعمع ان ,مم1 لابه تررماكة1] دنا وعترورمسبوعكا :وعرام دكا برامهكا عا كرا 
ترا 


ونوك أمداك] «أأكنة] ة نسبداأكا غه نزلنا5 عتمعلهعة عن .1982 .1 بممتسامم 
ركتنوأعتاء !| زه سواط من[ هاه نهاكلا .له ,متاموكة . .15 ,سمالا )هن أوزمم 
ققع:2 وأصعم]لادت أه برأأويء طامنا ابزعاءعايه 8 


“زه 16و1اات) .قلمناعنالهصط اه علملة عومءمنا عط .1957 .5ط ,زمر 
5011185 :10011امآ .3 .و81 ,نزوماومم متام 


.20015 مع أ أامة © :جعأ :0 ل" بباع 11 ج03 .لح .13015 ,711411077117100 .1980 سس سا عب 


01 أأووعلائونا عطا1 ,ععتسسعطل1ه00 عذة .كقهنا ,كامقم 776 .1981 مداع | 
.لامآ رتصاعاط تسممعت لته مووعانات 


60 تاعأدهلا بجعلا عع انون .ذث .5تلجا 1077111100أناللا .1980 .كأ ,مهكد أل80آ1 
11005 


مقع أطعلئ/ا أه لزاتكنع اتلدلا +10 الد1]-ععتامعء:8 ,اع ةروع م1 .1968 .84.10 ركسأاطدد 


4 .ل 8200009 .14 عومقتاءعدظ عالإتساءط اه نزومأماء50 16 00 ,1969 ساس ل 
٠‏ .10 تأممتعمدهال/! ب ذكط ,نإوماوترمءالل أماعوى «مل كاعلماجا زه عع نرمطعاء 11 
عات تمملومآ 


[1211011لاء 1111 ,16(نناأه/آ ع ]ات 017177161710 “أتننارء 8-آمم .1979 .لت .11.8 ,5210 
لإتتتعلفعم لمملضفاط تتطاعسسمكا! .كوعنوموك 


.كاه ل/ال! كانه علانا ,11715 5أل] ,أايات 9-للق .1981 .لخ ,لأرادت 300 سدسم ب 
لتك لوعف لعدلصداط :الأع ديز 


أن قوع »>1 لد ععلع ه10 :00011م0اآ ,ازبكأامات 071 .1978 .5 لالا ,5010 


16 معاء 10 دانعجرجطا ؟ن[ا ننه فالعالا عذل) مدن !] ٠تديهاكا‏ وتععس .1981 سس 
كعأ300آ ممعتاامة تعاعه لا" بجعلا ,ماحولا 1[ كه اكع ؟ل ©[ ععد علا و10 


كلة1) ,441أ10أ5 أاألم نر كع منناءععا +61:1ا5| إوالزعو اماع50 1:6 :0 .1979 .ق ,لتقا 
.كد21 همالا تنزءعاع انع تا ,مدواذ .]1 


كت ]1 , إلا نعو لتأتجاصسهت ,نراءاعو3 عمال .1953 ./لا.ك بالمتلطانات5 


لالد 4ه 1م00 ,كعتممارمعتا تععناثان”! هده ععاعه .1979 .11 رععمرة 1 
عأمقلمعمة عرولا ببع1! رانهج! تنعاعء سدأمولة كه كلهاديول! :بممعى :ناد ع :671101 
نما 


16١ - 


رآ .)8 12 .لول ,ارقف اتعاكق .1980 لعصطك )0 لم111 .1981 سام ب 
,للع تامع 0 


نكلت ل" بإب 1آ ,كع ألناا5 وكا نكو أاعاع30 عناأام :1221 0014 1(اداعدبماة .1972 .خا , مس1 
.ووع21 برع باع ]1 لزأطاصه11 


[0 111116 .عأهاد عطا كمه ه15 لج" ,لإومامصطءء1 .د 1975 سسا 
هآ ,وكلكم5 ,3 .10 ,نروماممم ىام 


01 0013م قلعا معطم عط هأ 0151010555 01355 320 013555 .5 1975 سا سب 
بلإع 0 أ9تروء اذل لم30 لاه كعكترزادنق اكادهكلل! ,(.لع) ,طعما8 .861 مآ .ممصو و0 
.ك5ع:2 /إه1421 :هنمآ 


01 103218 عط]” تعع مهتت لداعه5 لمم مردتاهطصزذ كنامنونتاء8 .1978 .0 وككلة111" 
لإاأوقة الا الإءاععاقع8 ,كت/نا3 كانه ,301115 ركهاوتاء5 .لع ,عأل0ع1 .ج1.[ .مأوون1] 
.ك5ع:2 قتدعم ]ناه 01 


مقكع ]ا لإالوقع لالم لا عمل 1 ءطاددهت ,بإطمع لم عانال نعو 8-اجوء 21 .1981 .>1 رعاء 110 


6 10 :01 ناما ,نوكغقا3 أمء ةرت لل نتزيواكا تبه «عنء/] .1974 .13.5 عمسن 
.أناة موعوع1 2110 


100 هآ ,6 علالأنان) عد )ا راط .1871 .83.كا ,رما" 


ات علاأاه انام تسقا/ا نتزوماهم معتطامة أمعتائاه .1978 .ل بامععمأنة 
115-94 :1 ,تزع 2010 0 :تللم زه عم سدم 


.تق 2 هلدع ئيهت :ل:ه):0© 1/6 0 1/0111 .1953 .1/1 لا دلا 


.21035 لملتععهات) علرمل:0 ,منتلعاا نه للمتسستجيور ع8 .1956 سا سه 


لإأأمدع انملا 0110© 51714/1 3512/16 014ة أعنأصره 12 :104زناويم نيرام .1978 اع ا عه 
6 رككعء2 مولمععهات برا لعتائتاطيام اومزظ ,ووموط 


لمة مومعتط0 ,معام 4 واللاام هلا امم سفاءة"1[ عزم2 .1971 .12.11 ,عونا 
كقع:2 0ق دعتطت أ بإاأويو اونا بملومي1 


زعا 2 كة القمم0 مأ ممكذامناءتع كسمم تسمعمره/ا دع مرمعءع 87 مصوا/1 ,1977 .نآ .مما أ/ل 
.أكناع ناث ,2 .110 ,12 01لا .(.1[1.5) ولط .قعاه] عمعلمدعتن وا 


«لااوهع] عذذ) برانمسرق موأوأاء:] 280 م ااأمناهم0 أدتعه ع1 .1973 .12.11 بادالا 
حاكط ,رماع أل ١ا‏ [ه كنات ؟ذ[) ها كعنلعهمممررا أمعنوماوجرم ءااسم .ل مماصد3] .از 
.ءك121560' تمولمماآ ,3 .ملظ امدرومده4/] 


-1١615- 


أهاه1 إه بإالاات ملام بور01) م ١1نرداوترعء‏ 2 أهاتت 0 .1957 .14 ,اععه) 1لا 
تعاعولا بدعلظ .(1981) لماوعل عأعوطمعمووط .كوع: تإاأورعلالمنا عله0ا” ,عسوم 
.170015 ع8 3 مألا 


لمةأك] )0 كتأع 02 عط لهة دععع !1/1 01 22115101 أ مدع 01 أد55 م111 .1951 .5 ,1امثلا 
.3229-6 عاد أ/انا , 7 .وكا ,برع مامعمع ]اال [ه أمنرجل نبرعاعئ ء/غ[-نإاياو3 


١6د‎ 


2 نا 

الموضوع : ا ل مز لاض وو اد عقن الصفحهة 

تقدير لان مففست ماو امم عفدن اسخم ب تاو 7 

تقدمة كك وا ول الج لدو لم عا قله الوك او 1 ااام وا 4 
الباب الأول: 

الفصل الأول مقدمة بالمميكي جع اماما ل يلاعا 

(أ) علم الإنسان (الأنثروبولوجيا) ا 1 

(ب) علم الإنسان والدراسات الإنسانية الأخرى م 

(ج) علم الإنسان وعصر الاستعمار بلكتطفت د الو 537 

الفصل الثاني : ل انو ل اضر انود ف مسنم 5525 

العمل الميداني في علم الإنسان مم راط لقاو قوق سوا 2 687 

الفصل الثالث: الأسس النظرية لعلم الإنسان الغربي . مه ه48 

(أ) البئية الاجتماعية املس لقي إن طاو بود بل د تله 

(ب) صلة القربى والنظام السياسي 5 

(ج) العقائد والسحر والدين عا دود #اامادا و مف م و ا 

(د)علم الإنسان الاقتصادي و ا ا 217 

عمليات التحول الاجتماعي 8 

الفصل الرابع : عالم الانسان المستشرق لع و لاقو 

الباب الثانى : 0 عو وم و 1 

الفصل الأول : علم الإنسان الإسلامي : ا 0 


د 66اه 


الموضوع : ا 20000 


(ب) المجتمعات الإسلامية 210111101111109 


كه - 


كتب وبحوث للمؤلف 


فيها يلي قليل من كثير من كتب وأبحاث المؤلف وكلها بالإنجليزية مع 
الترجمة العربية لعناوينها. 
أ الكتب: 
)١‏ اقتصاد ومجتمع اليختن: البنية التقليدية والتنمية الاقتصادية في 


عألامضمع6 300 عالاأعبامة5 اقره2011؟1 :لإأعأء50 300 ب/اللمضرمعع لانلطلابيط 


.1980 ,صا ,انه مقوع؟! لتنج مولع أأنه8 .لأعاء50 لهات 1 ه دأ أدعحممماعياهم 
" - المجتمع المسلم : قراءات في الفكر والبنية. 
روتلدج وكيجن بول. لندن 1987م. 

راننو5 صووعكا لمة قولعاأنام8 .ع اللأعنانا5 300 أأونامط! مأ موصأالهع88 :لاعأء50 «اأأوناالا 


0 ,نرملمه ا 


*) الدين والسياسة في المجتمع المسلم : 
النظام العام والصراع في الباكستان . مطبعة جامعة كمبردج 1981م . 
طرية0 .مهاد أكل2 مزاع امه © لمة ,0106 :زواع 50 جا أأقناااا مأ مع تأزامط نحق موا 
.3 وووعط أأوعلااملا 
١61‏ - 


ب - البحوث : 


)١‏ «البداوة كتعبير عن اتجاه فكري «مثال من بدو قومال». 

.'”0305هل! أقلكه ه16 أه هوكد0 ه158 :مرمأودوةئم<ع اأوعأومام06! 35 تردأالووولم" 
1981 ”عطلعامع5 ,9 #قطصسلا روواممعط عألوورولة 

؟) «النظام العام والصراع في المجتمع المسلم: دراسة لحالة من 

الباكستان»). 

1ك 3ع 6الل ألا .''مهأذأكلة<! لزاه2! لإلنلاك 0356 م :لإأواءع50 تزأاكناا/ا مزاع اااصمتن ممق ععلرن"'"* 


.184-204 (36)2 ,لهناول 


*) «البيروني : عالم الإنسان الأول». 
لم5 ,وعلط عأ أأأقم! لهعأوهاممه:طامم اولام8 ,'"أ5ذأوهامممطامم أمرعاع 11 :أمدمأ6- م" 


1264. 


-1١68- 


© أسس المعهد العالمي للفكر الإسلامي عام ١1401ه‏ 
1م للعمل من أجل تجنيد جهود العلماء والمثقف 
المسلمين لإعادة صياغة مناهج الفكر الإسلام 
الميناضير: في محال العلوم م الإنسائر 
والاجتماعية البعمل على استعادة الأمة لعافيتها ودور 
الحضاري الخير الرائدء مهتدية برسالتها الإسلام 
الخالدة . 

© ويعمل المعهد لتحقيق هذه الغاية على تجثيد العلماء 
وعقد المؤتمرا ات العلمية والحلقات الدراسية, كما يقر 
بنشر الدراسات والأبحاث» ويسعى إلى إنجاز الكته 
المنهجية المدرسية والجامعية. 

© ولائجاح هذه الجهود فإن المعهد يعمل على استكما 
أدوات البحث والنظر العلمي الأصيل المستقل . بتقدي 
رؤية شاملة موضوعية حضارية للمثقف المسلم. 7 
خلال تقديم خلاصات الفكر الغربي المعاصر 
وخلاصات التراث الإسلامي الأصيل اللي أنتج 
العقول المسلمة في عصور التقدم والازدهار. 

© ويعمل المعهد على تأهيل الباحثين والدارسين في مجا 
5 المعرفة. وتطوير العلوم الإجتماعية الإسلامية 

يم القروض والمساعدات الدراسية, وتوجيه رساد 

0 العليا لخدمة قضايا الأمة. والمعره 
الإسلامية, وتوفير وسائل الرعاية العلمية الإسلام 
لطلاب الدراسات العليا, 


1 عتأقاذ! كه عاأبأتاكهما أده 2 ممعتصا ع1 
أعع 1 61016 555 
5.8.لا - 22070 ءق لا ,همومه 
3 - 471 (703) :اع1 
2 - 471 (703) نع السملوعة؟ ٠‏ 
الأكقنالا ١١١1‏ 901153 :ناهاع1" 


يعتبير وتحو علم الإنسان الإأسلامي تعريفاء تظريات. اتحاهاات» للدكتور 
أكبر. س . أحمد مدخلا ضروريًا لدراسة وتقويم الكتابات (الغر بيّة) في مجال علم 
الإنسان (الأنثر وبولوجيّة) من المنظور الإسلامي . ويعتقد د. أحمد أن هذه الدراسات 
(الغربيّة) تقدم للباحث المسلم حجمًا من المعلومات يستحق التقديرالمشوب 
بالأسف لأن هذه الدراسات تضمنت عددًا من الاستنتاجات القائمة على افتراضات 
غير موضوعيّة. منطلقة من مفاهيم ثقافية خاطئة. تتمحور حول نظرة استعلاء الغرب 


ال قر ق على دقية الأجئاس و العو اتنا , 


وشا عالجم ف أخجوية في مده 3 03 دل المنظور الأسلامي الأخطاء التناسمة قري 


الانحراف في المنهج (الغربي) والتي تمثل في نظره تحديا كبيرا يستاح علم الإنسان 
إلى التغلب عليها. 


ويحاول المؤلف في هذا الكتاب تقديم نظرة جديدة في دراسات علم الإنسان 
تعتمد كما وصفها: الدكتور اسماعيل الفاروقي في تقديمه للطبعة الانكليزية : رعلى 
الحقيقة دون التأثر بأي مفاهيم مسبقة لآن الإسلام يعتبر الحكمة ضالة المؤمن , 
فحيثما توجد الدلائل العلمية الصحيحة لأي وجهة نظر على العقل المسلم الاتصياع 
لها. 


وقد قدم المؤلفف في الباب الأول مراجعة لتطور دراسات علم الإنسان مقارنًا ذلك 
بتطور العلوم الاجتماعية الأخرى. . وأوضح كيف أددت الفترة الاستعمارية إلى فرضص 
ممصموعة من الأخطاء المنهسية على دراسات علم الإنسان. 


وفي الباب الثاني بين الكاتب أن الدراسات في ميال علم الإنسان كان لها مكاتها 
فى الثر اث العلمى الإسلامي مثلء الشر 3 العاشر الوسر ى (السادس | شمر الميلادي) . . 


واختتم د. أحمد بحسئه بدعوة الدارسين والباحئين في علم الإنسان إلى تبنى منهج 
رايم 2 تابو وبين والباسحير في كم أ كرد ضيعه 


موضوعي يتعامل مع الظواهر الإجتماعية كما هى دون تحير أو أحكام ثقافية مسبقة. 


